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نوات اويل الاجلماد 


مع صدور هذا العدد من الاجتهاد تكون لجل قد تجاوزت سِييها الخمس بِعِدّةَ أشهر. 
فقد صدر العدد الآول من امجلة 5 خريف: العام 8 ثم انتظمت في الصدور منذ شتاء 
العام 9 وحتى اليوم. وقد أعلنت عن برتامجها وأسباب صدورها في عددها الأول 
الذي حُصّص للخراج والإقطاع والاقتضّاد السياسي للدولة في الإسلام الوسيط. أعلدت 
الجلدٌ أنها موجه للوعي العربي» لتَسَألَالمسلمات والأفكار السائدقق ولتصبحح وتعدّل 
ونُسهم في إنتاج وَغي جديد. وقد اهتممنا في البداية بما اعتبرناه الأوهامَ الاكثر شيوعا 
بين التَُب المثقفة العربية اعتبر نا أن الدمة الدراسية والوغي بالهدف؛ قمينان بأن يُكسيبا 
أيّ موضوع أهميدٌ ظاهرة. والحقٌ أَنَّ تاريخنا الاجتماعي والفكري والاقتصادي لم يُكَدَبْ 
بعد. بل إِنّْ تاريخنا السياسي ما تب أيضاً بالتوثيق الضروري؛ والإحاطة العلمية؛ 
والوعي النقدي؛ وهي الخصائص التي لا غنى عنها في مناهج الكتابة التاريخية الحديثة 
والمعاصرة. 


لنا السب مو التعورية 
عرمث الوصرة واانسام 


الكرسر 


]1 
عام 1984 قام بعض أصدقاء وتلامذة المستشرق المشهور هنري لاووست 56نا0م].11 
بجمع منتخبات من مقالانه في مجلد وح تكوه: صدانآ'آ قصدل ون وهذه 
هي عناوين بعض مقالات ودراسات امجتموعة-المذكورة:. الحنبلية في ظل خلافة بغداد) 
والحنبلية في حقبة المماليك البحرية» والفِرّق الإسلامية في كتاب الوق بين اررق 
للبغدادي؛ وفكر الماوردي وعمله السياسي» ودور علي في السيرة الشيعية» ونقد الجلي 
للعقائد السنية» وأصول نظرية الإمامة في «منهاج الكرامة» للحلي» وإشكاليات تحديد 
التسبّن والتشئع؛ واتجاهات الإصلاح السلفي في العصور الحديثة» والإصلاح التربوي في 
العالم العربي» نموذج مصر. فما قَصَدَهُ لاووست :كناوهة وجامعو مقالاته التنبيه إلى 
التنوع الثقافي البالغ السَعَة والشسوع ني عالم الإسلام الثقافي والحضاري في التاريخ 
وحبّى مطالع العصور الحديثة. وكما أوضح المؤلف نفسه في المقدمة التي وضعها 
للمختارات بعنوان: «التنوع في الوحدة) إن هذا الاختلاف ما كان سياسياً أو اجتماعياً 
أو ثقافيا وحسب؟ بل كان دينياً أيضاً إذ تعايشت مع الإسلام في عالله عدة ديانات 
أخرى أهمّها الديائتان اليهودية والنصرانية ‏ كما كان الاختلاف مذهبيا إذ تعددت الْفِرَق 
داخحل الإسلام نفسه. والحنبلية التي اهتم بها لاووست :5ندهة] طوال حياته بما في ذلك 
تأثيراتها على الإصلاح السلفي منذ القرن الثامن عشر هي اجام عَقَديّ وفقهيٌ داخل 
الإسلام» كما ان السنية و الشيعية اختلافان عقائديان وفقهيان وسياسيان داخل الإسلام؛ 
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بداخلهما هما أيضاً تنوعاتٌ كثيرة. لكنّ الوصف بالتعددية هنا ليس سببه هذا المعطى 
التاريخي؟ بل يعود إلى الدرجات المتفاوتة من الاعتراف المتبادّل والعام على المستويين 
الديني و الاجتماعي الذي حظي به هذا التعدّد. فهناك من جهةٍ «منظومة أهلٍ الكتاب» 
المعروفة في عالم الإسلام الفقهي باسم «نظام أهل الذمة) والتي تعني اعترافاً ميخدوداً 
باليهود والمسيحيين وفيما بعد المجوس من الناحيتين الدينية والاجتماعية. وهناك ‏ على 
الرغم من وجود أَرئُوذ كسية سنية وشيعية ‏ اعترافٌ بالآخر امختيف داخل الإسلام 
باعتباره 525 مادام لا يخرج على ما هو معلوم من الدين بالضرورة. 

لقد انقضت المنظومة منذ زمن» وعالم الإسلام مطالب من جائب العصرانية والحداثة 
بملالب كثيرة جديدة تتعلق برؤية الذات والآخر. 

وعلى مستوق العلاقة بالآخر المختلف 0 يطالب الإسلام, بالاحرى المسلمون» من 
قرن ونيف» لإحلال مفهوم المواطنية المدني تجاهه في الداحل» ومفهوم النسبية العقدية 
بالتواصل معه في الخارج بما يعنيه ذلك :من اسقاط ثنائية دار الإسلام ودار الكفر أو 
الحرب» والقول بمنظومة عالية للأخلاق والقيم./وقد أخذ المسلمون بكثير من هذه 
المفاهيم على المستوى الداخلي وتّجاه الخارج لكنه_كان أخذ تسليم أو اضطرار تحت وطأة 
الظروف الناجمة عن انهيار .عالمهم الخاص» والاستقار إلى البدائل الناجمة عن تطورات 
داخل المجال الإسلامي» وقراءة نمدية نجاوزية لتاريحهم العقتدي والفكري والسياسي. هذا 
ما يقوله دعاة الليبرالية والعلمنة مستدلين عليه بوضع كل «منجزات» التحديث القيمية 
والثقافية والقانونية والاجتماعية والسياسية موضع التساؤل من جانب تيارات الإسلام 
السياسي » بل ومن جانب داثرة أوسع من المفكرين الإسلاميين منذ الاربعينيات ما فتثوا 
يرفضون الغرب وغزوه الثقافي رفيا مطلقاً. 

لكن بقدر ما يحسٌ المفكرون الإسلاميون اليوم بالحاجة للديمقراطية؛ بقدر ما يعرضون 

عن الليبرالية ومستلزماتها (من مثل العلمانية مثلا). بيد ان الديمقراطية على سبيل المثال» 
لم تكن مطاباً شعبياً أو نخبوياً قبل قرن من الزمان. يومها كان الدستور أو فكرته هو 
المطلب لتحديد سلطات الحاكم. مع تغيير الشروط الاجتماعية والثقافية والاقتصادية 
صارت الديمقراطية مطلباً. فقد لا يطول بنا الزمان حتى نشهد ذلك. بالنسبة ليبرالية التي 
تستدعي را جذرياً في الشلم القيمي) ونظام الحياة. وما الإسلام بمعنأه الثقافيٍ الواسع 
غير نظام للحياة كما تنه تنه كذلك كثيرون من الدراسين الغربيين (أنظر مثلاً كتاب أرنست 
غلئر :#ضااة0 .5 بعنوان: الإسلام كنظام للحياة)؛ وقد يكون ذلك السبب الرئيس 
للاستنكار القاطع للعلمانية من جانب الكثرة الكاثرة من المفكرين المسلمين. فالتغيير 
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عمليةٌ مستمرةٌ في المجدمع والدولة على حدٌ سواء» وليست رغبةً يمكن إنقاذها إرادويا أو 
بالقرة كما يطالب بذلك بعض العلمانيين العرب. 

لكن هل يمكنٌ الإفادة من الخبرة التاريخية للمسلمين في مواجهة المتغيرات العالمية 
والعضير ية والاجتماعية الداخلية؟ يمكنُ في هذا الصدد الإشارةٌ إلى اعتراف القرآن 
والرسول (ص) بأهل الكتاب منذ البداية.أما منظومة لأهل الذمة) فهي منظومةٌ تاريخيةٌ 
تطؤرت واكتملت من خلال ممارسات السلطات الإسلامية في القرون الهجرية الأولى. 
بل إن تلك السلطات وسّعت من مفهرم (أهل الكتاب) دونما دليلٍ مباشر من القرآن 
فشمل المجوس والبربر الذين لم يكرنوا كتابيين قطعا بالمفهوم القرآني ولا شك أن 
السلطات الإسلامية في العصرين الأموي والعباسي الأول هي التي طوّرت مفهوم الجهاد 
ليعني الحرب الدائمة» فظهر بالتوازي مع ذلك مفهوم دار الإسلام ودار الحرب؟ في حين 
انفرد الشافمع ( 204 ه) فقط من بين كبار“الفقهاء بالقول إن علة القتال الكفر وليس 
دفع العدوان. فالذي أعنيه أن منظومة.أظل الذمة ليست قرآنية بل تاريخية وقد كانت لها 
سياقائها التي كانت قد امستفدت قبل قرونٍ عندما ألغئها السلطنة العثمانية منتصف القرن 
التاسع عشر. فالمصيئ إلى إسقاط قسمة القالم إلى داريت» وإلى إدراك الجهاد إدراكاً أشمل 
لا يْصادمُ نصاً قرآنياً ولا ماهو معلَوم. من اللدين بالضرورة. .وقد ذهب لذلك عدةٌ فقهاء 
كبار في العصر الحديث دون أن يلقوا معارضةً مَفْيعَهَ من جانب الذين اختلفوا معهم في 
الرأي. 
ومع ذلك فإن الأمر أكثر تعقيداً مما يبدو للوهلة الأولى. فمطالب القرن العشرين هذا 
ونحن نقف على نهاياته تحاوزت كما وكيفا قضايا الاعتراف بالاخر الذي فرض نفسه 
علينا بالقوة العسكرية وقوة العصر والحداثة على أي حال. إنها هذه «الدنيوية» الشديدة 
والغلابة التي تَحْطِمْ الصورة التقليدية للمجتمعات؛ وسُلُم القيم المتعارف عليه؛ ومفهوم 
الجماعة والفرد لخصوصيتهماء والعلاقات بين أفراد الأسرة» ومساحة الدين في الحياة 
الشخصية والاجتماعية والسياسية. هذه «الدنيويهٌ) الهاجمة ليست مشكلتنا نحن وحدنا 
بل هي مشكلة العالم كله وبخاصة أتباع الديانات الثلاث المعروفة باسم ديانات التوحيد 
وإن اختلفت درجات التحدي طبعاً. فالوحدانية مبدأ مركزي فيهاء ودعوى (الإطلاقية» 
أي الانفراد برسم طريق النجاة أو الخلاص لازم من لوازمها. بمعنى أن التحدّي الجذري 
والجديد يكمن كما قال اللاهوتي البروتستانتي بولتمان ةتلنة8 في الذهاب إلى إمكان 
خلاص غير المسيحيين دوئما اعتناق للمسيحية: أي القول بنشبية الحقيقة المسيحية؛ 
وتناءى الأعريء مع المسيس فى كل شي مما في ذلك إمكان العلاقة بالله على قَدَّم 
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المساواة. هذا هو الاعثراف الكامل الذي ما قال به أحدٌّ من كبار أتباع الديانات الثلاث. 
يد أن الحوارات الجارية بين الأديان هي بي في المشتر كات سِ الناحية الأخملاقية 
والقيمية من أجل مواجهة مشكلات الدُنيوية هذه التي ثعاني منها أكثر من غيرنا لأن 
وديا بأيدينا. الموة قف الذي نحن فيه جديدٌ تاماً بحيث أحسي أنَّ الخبرة الماضية 
متنا ليست كافيةً لفهمه أو مواجهته أو استيعايه. 
11 

أما الأمر بالنسبة للتعددية السياسية أو الديمقراطية فلا يجري على النحو نفسه. إذ لم 
َعْدُ حولها بمعناها المبدئي: حكم الشعب بالشعب أو ولاية الأمة على نفسهاء ولا بمعنييها 
العمليين: تدبير الجماعة السياسية لوجودها ومصالحها بالتقنين وبالتفويض المؤْسّسي؛ 
شكولك كثير كثيرة. ومع أن وجوه الحاجة للتعددية وللتداول السلمي للسلطة ولتقدين ذلك كله 
على نحو معين؛ كل ذلك يُعتبد جديدا نشبياً؛ إن لأمتنا تجربتها التاريخية الطويلة مع 
المسألتين المبدئيتين: إقامة اجتماع سياسي»:وولاية الأمة على نفسها. ويمكن القول 7 
إننا ملك في تجربتنا التاريخية مع“السلطة الْسَياسَيَةِ تقليدين وليست تقليداً واحداً. هناك 
التقليد التعاقدي الشورويء وهناك التقايد الثيوقراطي الإمبراطوري. نجد شواهد للتقليد 
الأول أو أنا جد تأسيساً له لحظة قيام اجتمع السياسي بالمدينة بعد الهجرة كما يظهر من 
كتاب النبي (ص) بين المهاجرين: وَالأنضَار.نذكر_مقدّثة الكتاب أو ديباجتُهُ أنه كتاث 
(تعاقديم «بين المؤمئين والمسلمين من قريش وأهل يشرب؛ وَمَنْ تبعهم فلحق بهم وجاهد 
معهم) أنهم ‏ كما يتابع الكتاب أو التعاقد ‏ : (أمدٌ واحدةٌ من دون الناس..). يعني أنهم 
يعلنون إقامة مجتمع سياسي. ٠‏ ثم مضي الكتاب ذاكراً | التنظيمات الداخلية التي اتفقوا 
عليها كما يذكر أنهم جماعة واحدةٌ تجاه الخارج (وأنّ سِلْم المؤمئنين واحدة..). هذا 
التعاقد القائم على الإرادة الحرة والاختيار الكامل من جانب المتعاقدين يضْعُهُم في موقع 
صاحب الحقّ والسلطة في إدارة شؤون تعاقِهَم. يظهر ذلك من طريقة إختيارهم لأبي 
بكر 3 بعد وفاة الرسول (ص)» كما يظهر من خخطبة أبي بكرٍ الأولى التي جاء 
فيها: ( لاني وليثُ عليكم ولسستُ بخي ركم فإن أحسئْتٌ فأعينوني وإن أسأتٌ فقؤّموني). 
فهر يقرر أنه رأَسَهُم لا لأنه أفضلُُم أو أكمَوُهُم بل لأنهم اختاروه لذلك؛ وهو مسؤول 
أمامهم. وقد يرد في الذهن أن الشورى ‏ المذ كورة ذ في القرآن عنت أنذاك الأمرين معاً: 
حق نّ الجماعة في اختيار أميرها» وحقّها في 0 السياسية في سائر الشؤون باعتبار 
الأسر سؤولا أمامهاء لكن لا يدو أن عمر بن النطاب وكبار الصحابة كانوا يفهمون 

ا حو سه في الشورى» وفي ضرورة 
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قثل من بيت الأمر بغير شورى؛ لكنه هو القائل أيضاً إن بيع أبي بكر كانت «فلتة» وقى 
الله شكها. وعندما طن عي ستةٌ طلب إليهم أن يختاروا واحدأ من بينهم يبايع له الناس. 
أما هو نفسه فقد اختاره أو أوصى له أبر بكر وبايعه الناس. فالشورى في نظر عمر وكبار 
الصحابة فيما يبدو من حي قلةِ تعقدٌ للإمام؛ أما سوادٌ المسلمين فله البيعةٌ فقط. ويندو أن 
هذا معنى أن بيعة أبي بكر كانت «فلنة) إذ لم يعقذ له في نظر عمر أحدٌ لك هذا الحق. 
وجاءت التطورات المبياسية في القرن الهجريٌ الأول لتتجاوز بالمفهوم الحدود الذي 
كانت له أيام الراشدين. فقد ثار عبد الله بن الزبير عام 63 ه على يزيد بن معاوية داعياً 
| لإعادة الأمر اشورى). . وفهم المتذمرون من السلطة الأموية أنهم مدعوون لانتراع حنٌ 
الأمة في السلطة من يزيد؛ فيذ كر خليفة بن خخياط في «التاريخ)» والبلاذري في (أنساب 
الأشراف» أَنّ مئاتِ من الموالي والخوارج توافدوا على مكة فالتقوا سول ابن الزبير» 
ودافعوا عن البيت الحرام في حصاره الأول عاة64ه. ثم ما لبث يزيد بن معاوية ان توفي 
نارح عد الاين ار إلى الطلب ,مق كبارَ:المُرَسْبين بمكة أن يعقدوا له بالخلافة ثم 
عرض نفسه للبيعة العامّة دوثما رجباع إلى الذين /جاءوا لمؤازرته من أجل ري 
فغضب هؤلاء وغادروا مكة دون مبايعة لابن الزبير: وَيعني هذا أن عامة المسلمين من غير 
قريش كانوا يرون أنَّ الشورى تعن أن العقد والبيعة حقٌّ لسواد المسلمين وعامتهم. ركان 
لا بد من الانتظار للقرن الثاني ليتبلور هذ الانحاة في فهم الشورى تماماً حين رأى مرجعة 
الكوفة أَنَّ. الجماعة والشورى وأولي الأمر؛ كلها تعني : ل الأعظم من المسلمين». 
أما التقليد الثيوقراطي الامبراطوري في فهم الخلافة والإمامة فنجد إشاراتٍ بكر 
إليه أيضاً. ٠‏ ففي المضادر عن عقمان بن عفان حين رفض الاستقالة في وجه مطالبة الثوار 
عليه بها: « ..وأما أن أتبرأ من الإمارة فأن يكلبوني أحبّ إليَ من أن أتبرأ من عمل الله 
عرّ وجل وخلافته». وفي تاريخ الطبري عن علي في آخر طبه بالمدينة قبل المضي إلى 
الكرفة: (إن في سلطان الله عصمة أمركم فأعطوه طاعتكم غيرمَلُوية ولا نكر بها. 
وله لعل أو لفق الله عتكم سلطان الإسلام ثم لا بقل إليكم أبداً. ..). ونعلمُم من 
الكتابة على النقود ومن رسائل عبد الحمية ين ينين الكاتب أن الأمربين مدل أيام عبد 
الملك بن مروان (65- -86ه)على الأقل انخذوا لقب «(«خليفة الله لقباً ا فتشميةٌ 
الشعراء لهم بخليفة الله ثَدَر الله وأمين الله وعمود الدين؛ كل ذلك لم يكن مبالغات 
شعرية. ولم يختلف الخلفاء العباسيون في ذلك عن امون تن بحرت الحاد دالت اللي 
ميا دمن حيث اللقرد بالعقد والبايعة لأولادهم في حياتهم. وما : تغئر الأمر كثيراً 
عندما ضكُفت الخلافةٌ فقد صار السلطان أو واليه على بغداد هو الذي يختار مع الوزير 
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وكبار الضتاط من يلي الخلافة. أنَا السلطان نفسْهُ فقد كانت تحتارهُ عصبييه الثقاتلة. فإذا 
كان قوياً سيظا انفرد بتعيين خَلفه. 0 شارك كبازٌ 9 ا أو البلاط في 
الأمر. وكان على الناس في سائر الأحوال أن يُبايعوا دون أن يعرفوا في كثير من الأحيان 
اسم مَنْ يبايعون. 
1 

ومن المعروف أن التقليد السلطاني هو الذي ساد عبر العصور. وما كان هناك تسليمٌ 
به دمن جانب الناس. لكنْ حتى التمردات الناجحة ما كانت قادرةً على تطوير بدائل لذا 

بقي التحشن محدوداً ومؤقتاً. واتسعت الحيوات المدينية وازدهرت وظهرت موؤسّسات 
3 والمدارس والتنظيمات المهنية والحيرّفية والفرّق الصوفية» كما ظهرت سلطاتٌ 
مدينية على مستوياتٍ مختلفةٍ مكونة من التجار والعلماءة تحت ذلله كل من الطابع 
الاستبدادي القاسي للدولة السلطانية لكنّ نظام السلطة ما تغيّر لا بالفورات ولا 
بالتنظيمات المدينية البديلة. وقد قل: أن الدولة السلطانية بعسكرها امحترفين كانت 
ضرورية للدفاع عن المجتمع والبؤلة إمَسَلُم الناس”لها بحقٌّ القهر لتواجه العدوان الخارجيّ. 

بيد أن تلك اللحئجة لا تبدو مُْعة أن المسلمين استطاعوا أن يبقوا في موقع الهجوم أكثر 
من قرنين من الزمان بدون سلطانٍ ذي عصبية وبدون جيش محترف أو مُرترق. ثم لماذا 
بتخلون عن الدفاع عن أنفْسَهم ويادتجلبون رقا أو إسلمون لرقيق لدم عنهم وقد 
استطاعوا من قبل القيام بتلك المهمة بكفايةٍ وبكلفةٍ مادية وسياسية أقل. كما قيل إِنَّ 
ظهور الاستبداد أو سِوادٌَهُ عِلّهُ الشعوب التي أسلمت حديفاً وزحفت | 
دون أن تكون قد تطبعت بالطبائع الجماعية والتاريخية للمجتمع. لكنّ هذا لا يبدو مُمَئِعا 
أيضا. ذلك أن مصطلح «خلافة الله»» وإفراغ الشورى مري مضمونهاء وتحويل السلطة إلى 
هأ يشبه الملّك الوراثي؟ كل ذلك تم خلال الماثتي سنة : الأوليين من عمر الدولة الإسلامية 
حيث كانت السلطة المركزية لاتزال قوية» بل وعربية. بل إن اللدول السلطانية التي جاءت 
من بعد وحكمت م الخلافة الضعيفة أو بدونها كانت قل دعوى من (شلفاء للم 
الأوائل هؤلاء. فالماوردي , يُسمي الدولة السلطانية «دولة القوة». والجلطان المملوكي بعلل 
شرعيئة بالدفاع عن السلمين 7 وجه الغود فلا يزعم البويهيون 0 السلاجقة أو 
الأيوبيون أو المماليك 0 الله عد وجل عينهم» ون الحروج عليهم عضي هُ لله» كما زعم 
هشام بن عبد الملك أوالوليد بن يزيد أو مروان بن محمد أو المأمون فيما تنه رسائل 
كاب دواوينهم. 
وليس من السهل الحديث عن عِلَلٍ مُجريات عملية تاريخية دامت لعدة قرون. لكنني 
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أودُ هنا التركيز على تون كان لهما في نظري تأثير جاسم فيما نحن بصدد تحليله؛ 
التحول الأول: انفصال الشريعة عن السياسة؛ ثم انقسام النُحُب الإسلامية إلى أهل 
السيف وأهل القَلّم. حدث التحول الأول خلال القرن الثالث بمبادرة من السلطة 
المركزية. ققد لأحيل اندليفة الملأمون تصائعُدٌ وغغي النخبة العالمة من فقبهاء ومحدّثين وقراء 
للقرآن بذاتها ودورها في الإسلام مع انتشار مرويات «العلماء وَرَنهُ الأنبياء» و«الأمراء 
حكامٌ على الناس والملعاء حكام على الملوك). كما لاحظ اتجاه عُلماء بغداد عندما 
دخلها عام 3ه إلى تفسير أولي الأمر في قوله تعالى: (وأطيعوا الله وأطيعوا الرسول 
وأولي الأمر منكم ؟ بأنهم أهل العلم والفقه والدين؛ وتوليهم بأنفسهم الأمر بالمعروف 
والنَهي عن المدكر وبخاصة وسط غياب السلطة القرية القادرة والضابطة في فتنة المأمون 
مع أخخيه الأمين منذ العام 5ه ولأنَ وحلافةً الله تتخذ من الدين ندا في السيطرة 
والضبط؛ فقد خخشي المأمون زعزعة أُسشس سلطته إن استأثر العلماء بالدين؛ فاختار أن 
يخوض معهم معركة «حلق القرآن» التي“ اسْتَمرَتِ في عهد خَلفيه المنصم والوائق, 
واتضحت أبعادُها تماماً أيام الوائ ( 232-229ه) “في أنها صراتٌ على مَنْ يلي أمر رعاية 
الشريعة تحشلاً وحفظلاً ودعوةٌ واستنباطاً 7 سياقٍ كان الشافعي (- 204 ه) قد حسمه 
في رسالته لصالح العلماء امجتهدين. .وتوقفّت الحملهُ إيام المتوكل (247-232ه) دونما 
خلاصة ظاهرةٍ 04 النصف الثاني. من الفرن. الثالت شهد-علاثم الانفصام أو التخصّص 
امجالي بين الشريعة والسياسة وليس بين الدين والدولة. فقد ظل الإسلام هو المشروعية 
العليا للطرفين: العلماء والأمراء لا يختلفون على الاستظلال المشترك به. لكنّ التسوية التي 
اتضبحت معالمها لاريجياً نكت العلماء عن المجال السياسي» في مقايل اسكثار الخلفاء 
والأمراء بذاك امجال. وكانت أولى علائم التسوية تفسير أولي الأمر بأنهم الأمراءٌ والعلماءٌ 
بعاً. فالطاعة للأمراء» والمرجعية في قضايا الشريعة للعلماء. فإذا عرفنا أنّ العلماءً كانوا هم 
المقّفين بلغتنا الحديثة؛ أي أنهم هم الذين يصيغون وعي الجماعة بذاتها وحقوقها 
ومصالحها وأهداف اجتماعها الديني والسياسي؟ أد ركنا كم كان ذلك التطور مهما 
ومؤثّراً في مجال علائق السلطة بالمجتمع؛ ونظرة المجتمع إلى حقوقه وواجباته. وقد أصر 
الفقهاء ظاهراً على الطبيعة التعاقدية للإمامة لكنهم بدأوا يفهمون تلك التعاقدية التاريخية 

في ضوء ما آلت إلي الأموٌ في القرن الثالث. . ققد فهموا مكلا أن أبا بكر أوصى لعمر 
بالخلافة) أي أنه عَقَدَ له؛ فقالوا أن عد الإمامة يمكن أن يُجريه وأهل الحل والعقد) الذين 
يمكن أن يكونوا ستة كما حدث مع عثمان أو ثلاثة كما حدث مع أبي بكر أو واحد 
كما حدث مع عمر. وأكدٌوا على أنَّ أمة محمدٍ لا تجتمع على ضلالة أي أن لإجماعها 
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سلطةً كاملةً لكنهم فصلوا الإجماع عن أصله في الجماعة فابتعد عن معناه الأصلي» 
وقَصّروه على المسائل الفقهية» أي قضايا الحل واطريةة فأمكن عندها القول أَنَّ العلماء 
المجتهدين هم الذين يُعتبر إجماغُهُم دون أن بثير ذلك اعتراضاً من السلطات السياسية. 
رما أمكن تحقِيقُ اتفاقٍ فيما بينهم حول قَضْر الأمر بالمعروف والني عن المدكر على 
السلطان؛ لكنهم جعلر, فردياً وربطوه بالنصيحة والاستشارة التي هدفيا إرائعة الضمير 
والخروج عن الفريضة 0 التكليف. أما الشورى التي اعتبرها القرآن خصيصة مير 
للمجتمع الإسلامي واكم شورى بينهم» فقد تجوهل معناها السياسيئ الغلاب 
وصارت مجالاً لجدلٍ عقيم هل هي واجبٌ على السلطان أو نذْتٌ واستحساكٌ بض 
النظر عن شرعية ذاك السلطان أو عدم شرعيته. 

مهّدت هذه التشوية للتحؤل الثاني الذي -جعل المسألة السياسية قضْرأ على الحاكمين 
أو الواصلين للسلطة بالقوة. فمنئذ أواخر مم البويهيين (مطالع القرن الخامس الهجري) 
بدأت تظهر في أدبيات السمر والتاريخ: وكتب نصائح الملوك والفلسفة تقسيماتٌ طبقيةً 
للمجتمع تسعرشك بدثائز الفرس والبونانيات التجولة» وتقول بأن امجتمع منقسمٌ بالطبيعة 
إلى خاصة وعامة» والخاصة صنفان: الأمراء والأأدباء» والعامة أصئاف من تجار واتلتاع 
ورجالاات مهّن. ثم صارت لفحي صرَيحَة يام السلاجقة واستمرت حتى أواخر أيام 
السلعلنة العثمانية: هناك أفلٍ شيف» ‏ وهناك أهل فُلَمه ثم هناك العامة التي تشمل بقية 
فنات امجتمع. ووضعت الدولهٌ (رجال السيفَ) يدها على ا كلها فيما ترف. لدى 
الباحئين بالإقطاع الإسلامي» فاستأثرت بريع الأرض الزراعية) وعشور التجارة الثقيلة» 
والإشراف الأعلى على الاوقاف. فوقع أهل القلم 1ظظ2 سواحٌ أكانوا موظفين لدى 
الدولة, 0 مدرّسين وقرّاء وما شابه تحت ضغوط السلطات التي استأثرت بأكثر الموارد. 
وامصية أن هذا التطور زاد من إبعاد النخبة العالمة والعامّة على ع سواء عن مواقع 
القرار. 
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شهدت العقود الثلاثة الأخيرة انقساماً بين رجالات الفكر الإسلامي على صورة 
تهارين: تيار الخلافة الإسلامية القوية التي 7 تطئق تطئق الشريعة» نتحظى بسلطاتٍ غير محدودةٍ 
باعتبارها سلطان الله في أرط وتيار الشوروية الإسلامية التي يد الوصول إلى 
مشاركةٍ سياسية عن طريق القول بوجوب الشورى. وأحسبٌُ أن الطرفين مقصّران 
بمقاييس السَلّف الصالح ومقاييس الفكر الإسلامي في القرنين الأخيرين» وطبعاً بمقاييس 
الأوضاع الحالية للمسلمين. ففي مجال مهامٌ الخلافة أو وظائف السلطة حدّد علي في 
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جداله ه مع الخوارج الأمر بوصرح حين صرخوا في وجهه: :ا لا حكم | إل لله! فقال: كلمة 
عد أريد بها باغلا ؟ لا حكم إلا لله وفي الأرض حكام. لا بد للناس من أمير بك أو فاجرء 
يضم الشعث ويجمع الأمر ويفسم الفيء» ويجاهد اعدو ويأخذ للقوي من الضعيف. 
ففق علي علي بين كم الله وحكم الأمير أو قدبيرة: وحدّد واجباته وهي شديدةٌ التواضع 
وليس بينها سلطة دينية. ثم عاد الفقهاء لصياغة ذلك في القرن الثالث فقالوا إن السلطان 
يلي الحدود والفي ‏ والصدقات والجهاد. وقال ابن المقفّع في رسالته في الصحابة في 
مجاملة المنصور العبّاسي لكنه بقي بعيداً جداً عما يتولاه حكامنا الحاليون وما يريده 
للحاكم خصومُهُم الإسلاميون؟؛ فقال: «وحقوق ق السلطان الغرو والقفول» والجمع والقشمء 
والاستعمال والعزل» والحكم بالرأي فيما 0 م يكن فيه أثره وإمضاء الحدود والأحكام على 
الكتاب والسنةء ومُحاربة العدو ومُهادنته والأخط للمسلمين والإعطاء عنهم). أما أكثرية 
الشورويين فخاضت جدالات ومعار 0 دونكيشوتية لمت أنُ الأمر بالشورى في قوله 
تعالى: (إوشاورهم في الأمر يعني الوجؤب! مع أن الشورى في أخلاد المسلمين الأوائل 
تعني حق الأمة يي إدارة أمورها كلها 4 بينها اختيار احا كم وتحديد صلاحياته ومرا أقبئه 
وعزله: هل نُسيثُم المأخذ الضعيلة الأهمية التي أعننا على عُثُمان وقتِلَ م أجلها؟! 
وماذا يفيدنا أن يستشميرنا حكائنا. الذين وصلوا للسلطة بالقوة وبمساعدة الأجنبي ذ في 
بعص توافه الأمور قر للرماد ٠‏ في العيوك! 0 
وإننا لمقصّرون بمقاييس 0 لم ا في الخمسين رالانة. سنة الماضية. 0 ما بين 
وتعني لحريات السياسية وتعني 2 امشعب» وتعني عند ابن باديس وعلآل الفاسي 
البدهيات أو المقفاصد الخمس على ما جاء 1 «الموافقات) للشاطبي! وما خطر ببال أحل 
منهم أن ينشاف من أن تسطو العائةٌ الإسلامية بالشريعة في صناديق الاقتواعٍ أو مجالس 
00 ولا خطر لأحدهم 9 السواد الأعظم من المسلمين أ كثرتهم إن حي من 
قر فستسطو بحاكمية الله وجل قد قال فيهم جل وعلا كنتم خير أمةٍ 
خرجت للناس: تأمرون بالمعروف وتنهون عن المتكر وتؤمنون بالله». 


نفسها 
َ 
١‏ 


لفق الس[ اميذا. 


مايكلكوك 


بإمكاننا مقاربة موضوع هذه المقالة بطريقتين مكختلفتين. ثمة استراتيجية مقصودة في 
وضعنا لأداة العطف بالطريقة التي وضعناها فيها في غنوان البحث. فالعطف هنا بعلل 
التوحيد بين كميتين. يإمكاننا بالطبع أن ندا بَاستحضار ماكس قيبر وأَنَّ ننتهي بعد 
ذلك ياخراجه من النص. وبين هذه “الطريقة وتلك بالإمكان ها وحنب ما يحلو لنا 
التحدث عن الفرقق الإسلامية. مثل هذا الخيار ل يبدو هغرياً لآنه يسمح لنا بإعادة 
استخدام هذه الأطروحة في مناسبات أخرى نحت عناوين مختلفة: «كذا وكذا 
والإسلام)! أما الاستراتيجية البديلة وهي المستعملة هنا فإنها تفسر «أداة العطف» كما لو 
كان لا تقبير هنا | إلى اقتطاع جزءٍ من إحدى الكميتين: بشكل عَرَضيٌ فإِنْ لهذه 
المُرَضِيَة حسنةٌ أخرى إِذْ ذْ تتيح لنا الاختصار بشكل لا مثيل له! 

إن المهمة الأباشية لي ألقيت على عاتقي كانت البحث في- كيفية استخدام قيبر 
لمفهوم «الفرقة) بالمقارنة أو بالتغابل 68 لمفهوم «الكنيسة) ومراقبة ذلك كله ني 
السياق الإسلامي أي إلى أي مدى تستحق جماعات يعتبرها علماء مسلمون وشكل 
أل فقا 0 هذه التسمية؛ وذلك بالمعنى القيبري الخاص لهذه الكلمة؟ وإذا لم , يكن 
ذللف مكنا قما هو تبرير هذا الانتفاء؟ 

لنبدأ امحاولة بتحديدٍ دقيق للفارق بين تصور قيبر للفرقة وتصوره للكنيسة والنقاط 


() عن: 7 ممقاعطنة ةذ وغل عاد ورغطع/178 ج11 ,زلء) ععاطعبالاء5 .38187 
والمقالة من ترجمة جورج كتورة. 
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الرئيسة تبدو لنا هنا كما يلي: 

[ - الانتماء. الكنيسة ‏ حسب فيبر - هي مؤسسة إلزامية إنها تشمل امجتمع كله. ٠‏ وفي 
غالب الأحيان يكون الانتماء إليها انتماءً بالولادة. أما الفرة قة فإن الانتماء إليها يكون 
اختيارياً وعبر الاخقيارء كما لو كان ذلك انتماءً إلى هيئة [أخوبة أو طريقة]؛ إذ يفترض 
ذلك حصول خيار - يشارك فيه طرفان ‏ خيارك وخيارها (خيار الشخص وخيار 
الجماعة القابلة)0©, 

2 بنية السلطة. تُعتبر الكنيسةٌ تنظيماً تراتباً. أمنا الفرقة وهي بخلاف الكنيسة فيُعتبر 
مساواتية. لذلك تعتبر الكنيسة حاملة ومؤتمنة ومدبّرة لوظيفة كاريزماتية©. . وهي لهذه 
الأسات تكون محكومة من فقتل جهاز كهنوتي محترف2. أمَا الفرقة فههي (جماعة 
مؤلفة من أشخاص متميزين كاريزماتياً بشكل فردي صرف)©. وهذا ما ينعكس أيضاً 
على بنية السلطة الداخلية: اوعن الفرقة المكتملة يتفرع فيد سلطة الجماعة 
المعصومة)9». الفارق وكما . معترظية:.يه فليس واضحاً - فالكنائس أو الجماعات 
السائدة قد يكون لها إلى حدٌّ ما“صفات: الجماعة9). ويإمكان الفرق أَنْ تطور بعض 
الوظائف لدكون في خدمة المصالح الاقتصادية|والتربوية27. ومع ذلك فإن ثمة مبدأ يظل 
واضحاً: «تصر الفرقة على الإذارَة”الدَيموقراطية الباشرةه داخل الجماعة©. 

3 الطبيعة السياسية. تبداتل الكنيشة وانطلاقاً من'.جوهرها مع المجتمع ككلء إلى 
درجة استحالة بقائها مؤسُسةٌ غير سياسية. ما بخصوص الفرقة فإن امراعها من العامة 
السياسية فريدٌ من نوعه وهو غاية في الأهمية) ‏ وإن يكن ذلك بطريقة سلبية. ذلك أن 
الفرقة هي تشكيلٌ غير سياسي بل معاند للسياسةا. يعود ذلك بشكل أساسي إلى ما 
يلي: تريد الفرقة أَنْ تأخذ كل الأمور على عاتقها. «فكل ما يقع خارجها لا يعنيها). 


(1) أن السمة المميزة للمؤسسة» لا سيما الحالة ني ترى ان الفرد بنئمي للكنيسة التي يولد فيهاء هي ما يميزها عن الفرقة 

التي تمتاز عنها بما يلي: إنها جمعية وهي لآ تضم في جناتها إلا الذي يجميزون دينياً وبشكل شخصي: 
عع مغفوع طعاورة؟ عمل مأعايصه© بكو طاعوع © لمن اأنقيطء 15 ,ععطع1717 و31 

الطبعة الخامسة ‏ ثوبئفن 1972 ص 30. 
ولاحقاً سنختصر العنوان كما يلي : 6 وهو كناب المعروف بالاقتصاد وامجتمع. 

(2) 693 0نلا. 

(3) مرجع سابق» 692. 

4 مرجع سابق» 63 

(5) مرجع سابق» 722,. 

فيل مرجع سابق» 277. 

(7) مرجع سابق» 724. 

ليق المرجع السابق» والصفحة السابقة. 

)9 المرجع السابق» والصفحة السابقة. 
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ولذلك تبدو الفرقة أكثر ميلاً «للتسامح) و «لفصل الكنيسة عن الدولة)!". 
باختصار يقدم لنا فيبر الرسيمة التالية: 


الكنيسة الفرقة 
الانتماء إلزام كامل تطوعية اختيارية 
بنية السلطة تراتبية جماعة 
السيامنة كاله سوانياً تعارقية للسياسة أو لا سياسية 


يقودنا ذلك | لعن تميبز راف لكن وقبل أن نحاول استخدام هذه المعطيات على 
مادة تاريخية إسلامية علينا أن نؤكد أولاً أن قيبر لم هدم معطيات واضحة لتصنيف 

بى التنظيم الديني. وإذا ما صادفنا في العالم.الواقعي مثل هذا التنظيم فقد يكون ذلك 
ار دن ار قد كرة هيا اغر ايها كأنَ”يكونه سلطة كهنوتية. ' ثم إن قيبر من 
جهة ثانية لا يقدم لمفاهيمه التي يعتبرها ياي أَيّةَ تحديدات؟ إنه يعرض 0 الفرارق 
بين المفاهيم المتعددة. وفي إطار تحديد_آخر للمفاهيم تصبح بعض المظلاهر الأخرى 
لتصوراته عن الكنيسة والدولة أكثر. بروزاً وهذا ما نستنتجه حين يقارن بين «الكنيسة) 
وبين السلطة الكهنوتية)©. ثالث لا يدم قيبر في أي من أغماله صياغة يعرض فيها 
لتميبزة بين الكنيسة والفرقة. ولهذا فإن الرسيمات الثلاث التي قدمناها في بداية هذه 
المداخلة جول الأفكار امقترحة هي من قيير فعلاً إلا أن جمعها وعرضها هو مني أنا. . هذا 
ما يحمل في طياته شيقاً من عدم الطمأنينة. . فهل نسيت شيئاً؟ أو هل أقمت الحدود بين 
التحديدات المفهومية وبين المعطيات التجري بية بشكل خاطىء؟ وهل أخحطأت الهدف في 
إقامة العلاقة بين العناصر الثلائة التي تناولتها أعلاه؟ أو هل أوَليُها بشكل خاطىء؟ 

لتأويلها مجدداً سأحاول الآن العودة إلى المعيار الأول على لائحتي: الانتماء. يؤكد 
يبر على حرية العضوية في الفرقة. أبعني ذلك التأكيد بأن الجماعة الدينية المغلقة ليمست 
فرقة؟ بطتيا اليعن. لديا أي خيار آخر؛ ومع ذلك فإِنّ يبر قد أعطى ودوك أَنْ يعير 
المسألة اهتماماً يدكر «فرقاً» هندية مثلاً على «الفرق» المغلقة ذات النمو الداخلي0. علينا 
إذن أن لا نعتبر حرية الانتماء ضرورة؛ بل علينا أن نؤولها باعتبارها تكلهاً ثانوياً إنها 


(1) مرجع سابق» 725. 
(2) مرجع سابق» 692. 
(3) مرجع سابق» 235. 
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القبيل» حين يوضح أن الفرقة تعتمد (ضرورة ال 07 أعضائها. يا أن 5 
ذلك» لأنها تشكل ارستقراطي: | إنها جمعية من المتميزين دينياً بشكل كلي» وهي تكون 
لهم كلياً أيضاً0©. وإذا كان الانتماء عاملاً حاسماً في التحديد؛ وأن تكون الجماعة 
قائمة على الاختيار ‏ علينا أن ننتمي إليها لأننا من القلة التي تنتمي لهذا الداخل - 
عندها هل يكون يإمكاننا أن نعتبر طائفة الدروز المغلقة والقائلة بالتقمص فرق بالمفهوم 
القيبري للكلمة؟ هنا يبقينا فيبر في الغموض. 

وثمة اعتراض عام يمكننا أن ثيره هنا بوجه ما يقدم ثيبر من تمايزات. انطلاقاً من 
عدم تحديده لمقولاته علينا أن نفترض أن مفاهيمه لني تبدو عامة قد تم تجريدها بشكل 
غير كامل ب الحاظة ار قد اللي فراعل 0ا: أماء وانطلاقاً من طبيعة الأمور فإن 
المفاهيم لا ستل وفي العادة 0 من دراسة بعض الظواهر الخاصة. إن تصور ثيبر 
«للجماعة الرئيسية) هو على ما يظهز'نْتَييجة اهتمامه بدراسة الكنيسة المسيحية. وبغياب 
تحديد شكلي علينا أن نعبر عنهنا وانطلاقاً “مر المعنى بالصيغة التالية: الاتمجاهات الرئيسية 
في الأديان هي (شيء يشابه الكنية السبحية). وهكذا على ما يبدو يتوافق تصور يبر 
للفرقة مع اهتمامه ببعض الجماعات البروتستانتية المنشقّة منذ وقتِ مبكرء مثل الفرقة 
المعمدانية©, بالنسبة لقيبز | ذا لإفرقة دهي ني من قبذق المعمدانيين). هنا يبد وأنة ليس 
ممنوعاً أن تكون لمفاهيم قيبر العامة أصول خاصة؛ وأن يكون موقع هذه الأصول» ولهذه 
الأسباب في أوروباء وهذا ما لا يطبعها بأي طابع خاص. إلا أن المسألة المطلروحة هنا 
هي في إمكانية النجاح لدى استخدام هذه المفاهيم الحرجة في عملية التعميم بتحريرها 
من نحصوصية ارتباطها بأصولها. أما في حالة الإجابة بالنفي فعندها ربما وجدنا خلف 
هذه العمومية الظاهرة بعض المقدمات الكامئنة التاريخية والخفية. علينا فيما بعد الرجوع 


إلى مثل هذه الحالات. 


إن ما يقوم به قيبرء يجعل الحذر إزاء هذه التمييزات المضللة واجباً. فهل تساعدنا 
هذه بشكل ما حين نريد الإقدام للخروج من أدغال ما هو تجريبي. عاينا أن ننتظر لنرى. 


اننظر أولاً كيف استخدم ثيبر تمييزاته هذه في السياق الإسلامي - وبقدر ما يقوم هو 


49 'رجيع سابق» 021 الفرقة عبارة عن جماعة ة مرثية ة من الفديسين بصار ! لى طرد الجربى من وسطلها. اما الكنيسة 
وبخلاف الفرقة فإنها تحوي الصا حين وغير الصاخين. 
(2) المعمدائيون هم بنظر قيبر فرقة ب «المعنى النموذجي) في علم الاجتماع الفيبري. (721 18000). 
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بذلك0), 

في إحدى النقاط يبدو ثيبر واضحاً؛ علينا أن تتحدث عن (كنيسة) (> جماعة: 
اتجاه رئيسي أو سائد» أرئوذكسية) إسلامية بكل معنى الكلمة©. وفي الوقت نفسه جد 
في الرسلام فرقا» حتى لو لم بره ذلك إلا في بعض الملاحظات الجانبية. يتحدث قيبر 
عن أنصار المهدي في السودان باعتبارهم فرقة(©. وعَرَضا أيضا يتحدث عن (بعض 
السمات الثقافية» لدى «بعض الفرق الخالفة» في الإسلام؛ ولكن دون أن يحددها بنوع 
من التقريب©. ولكن هل الشيعة فرقة (أو فرق)؟ ثمة فقرة تعطي الانطباع بأنهم فعلاً 
كذلك: وبمناسبة شرحه لمعنى القانون» يعطى قيبر ملاحظة عن خصوصية الشيعة... 
لاسيما عُلاة الشيعة9). لكنه وفي مناسبة أخرى يقول الأمز بشكل مغاير متحدثاً عن 
الإسلام الشيعي كما لو كان كنيسة©). فما هو أمر (الفرق) الخالفة الأخرى في الإسلام 
كالخوارج مثلا؟ وشيبر على حل علمي لم يشر للخوارج في مؤلفاته. 

ماذا نستفيد من هذه الفقرة؟ يإمكاننا”أن نظرْح السؤال المتعلق باعتبار الإسلام السني 
كنيسة بالمعنى الفييري للكلمة جانبأء فبالنسبة له /بالذات وكما رأيناء لم يكن ذلك 
موضع شك7» انطلاقاً مما (أورذنا)» نرَى صَعَوبَةُ في" التوصل لاستخراج موقب موزونٍ 
من مسألة الفرق في الإسلام. قير كان متأكداً من وجود الفرق في الإسلامم إلا أنه لم 
يقدّم لذلك تحديدات وافية. 


إذا أردنا انطلاقاً من تمبيز قيبر القيام بدراسة فحصية فإننا سرعان ما سنصطدم بسوء 
تفاهم ين ما يقدّمه هو من تصوّر عن الفرقة وعن المجموعات التي قد يعبر عنها عالم 
مسلعٌ باستخدامه لتعبير فرقة). وا لمجموعات هذه تُعتبر في الكثير من الحالات» إن لم 
يكن في-غالبها, مجموعات شديدة التسئس. إِنّ ديانة (النبي) محمد وكما يقول قيبر 


(1) بالنسبة لماسيلي ربما كنت احياناً ضحية الفهر مة المفيدة لكتاب ثيير المشار اليه؛ الاتتصاد وامجتمع» علماً ان هذه 
الفهرسة لم ثنته بعد. 

(2 «كنائس بهذا المعنى نجدها نخارج المسيحية وبكل دلالتها في الاسلام وفي البوذية تحث شكل اللاوية...)؛ مرجع 
سابق 693. 

(3) مرجع سابق» ص359. عن العلاقة مع المهدية ومع الفرا ق الاسلامية الاخرى أذكر هنا ان ممنتادمآ ونصفاء21 قد 
لفت نظري لهذه الفقرة. 

(4) 311 ملا 

5( 6 ©6ب80ا. اشار هنا الى ان الترجمة الانكليزية قد نحدئت في مكان آخر عن (فرق شيعية) اما النص الاخاني فلم 
يتحدث سوى عن (الشيعة) (278 11/06). 

(6) مرجع سابق» 722. 

نم تع هذه المشكلة بالطبع المعيار الثاني عند قيبر. إنه بنية السلطة. 
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هي «ديانة تقوم على توجهات سياسية منذ البداية)0). وأما الممارسة السياسية اني 
تضفي عليها القداسة فهيٍ تشكل المجال الكلاسيكي لتحديد المعنى الخاص بالفرقة في 
الإسلام ‏ وهنا نشأت أيضاً الانقسامات الأكثر استمرارية وعمقاً. من هذا المنطلق تعتبر 
الفرق بمفهوم العالم المسلم غير الفرق بالمعنى انيبري للكلمة ‏ فالتميبز القيبري ينعد عن 
المعلم الوحيد الذي يرتبط بالانقسام الديني في الإسلام. هل كان قيبر واعياً لهذه 
النتيجة أم أنه قصد ذلك فعلا؟ أرججح الإجابة بالنفي. فالفقرة التي يتحدث فيها عن 
المهدية وعن الفرق الآخر ى يتناول تحديداً عقيدة (الجهاد©. أما الاحتجاج الآخر 0 
ننطوي عليه فرضيات فيبر السابقة» فهر أن تجديده لمفهوم الفرقة لا ينطبق بشكل 
صحيح على الإسلام الشيعي» حتى لو تركنا مسألة السياسة. انطلاقا من المعيار الذي 
وضعناه عن العضوية؛ يامكاننا ربما كشف بعض الأمور المرتبطة بالشيعة. بشكل عام لا 
يعتبر الانتماء إلى جماعة شيعية حرا بشكلٍ واضح كما قد يكون بالنسبة لمجموعات 
إسلامية من هذا النوع (ودون ما حاجة:للتساؤل ومن حيث الممارسة كان للانتماء الحر 
وجود ملحوظ في العصر الإسلامي المبكر أكثر ما حدث لاحقا)©. وهناك أيضاً الرعي 
المتفوق بالذات عند النخبة وهذا ما يُلحقٌهُ قير بالفرقة, أي الشعور بأنّ الفرقة مكوّنة من 
جماعة يتم اختيارهم وإنَّ هذا الشعورريتضيسس تعيراً عن الفكر الشيعي (ومع ذلك فإننا 
لا نجد الدلالة عينها عند الشعب الإيراني وكما يعيش ذلك منذ القرن السادس عشر 
بالشكل الذعيه نجدها فيه عتّد أفليات الشيّعيّة). ما المساألة الفعلية فهي المطروحة في 
المعيار الثاني» أي في بنية السلطة. فإذا كان 0 الام 0 ربماء الميزة التي تنميز 4 
الجماعة حتى يعتبر كنيسة بالمعنى العم الذي أراده شيبر» إن الإسلام الشيعي يمتلك 
بالمقابل نزعة أكبر نحو التراتبية إلى حدّ يقل فيه اقتناعنا باعتباره فرقة أو فرقا بالمعنى 
الفبيري أيضاً. هنا نجد الكثير من كاريزما الوظيفة فة والمزيد من احترام الشخصيات - سواء 
أكانوا أثمة» من أهل البيت أو علماء؛ (ملالي). انطلاقاً من هذا المعيار فإنّ الإسلام 
الشيعي بمتاز أكثر من الإسلام السني ميل للتمأسس بحيث ك يُححسَبُ في صف الكنيسة 
بالمعنى الفيبري للكلمة. 


بذلك يبقى الخوارج فقط من أكثر المرشحين أملاً بأن يكونوا في صلب مفهوم الفرقة 


(1) 271 كمللا, 
(2) مرجع سابق» 359. 
(3) بامكاننا الزعم ان الفرقة القيبرية الحق لا وجود لها إلا ابان سبرورة نشوثها. قابل مع كاريزما. 


ماكس فيبر: والفرق الإسلامية كر 


في الإسلام وبالمعنى الفيبري. هنا أيضاً لا بد لئا من ترك معيار الموقف السياسي خانيا. 
بهذا التحديد نجد أن مفهوم قيبر وفي علاقته بالخوارج هر الأكثر جدوى. بخصوص 
العضوية نجد عند فرق الخوارج علامات على سمة الخيار في الانتماء والعضوية في 
الجماعة©» وعدا ذلك نجد أيضا تقاطعات مع تصورات المنشقين م 
الطهورية©. 

انطلاقاً من بنية السلطة تمتاز فرق الخوارج ج بميزات الجماعة والتي تظهر في ازدرائهم 
لكاريزما منصب مامه وصولاً | إلى شدة تسيّسهم الذي يمكن عنده لهذه لانت 
الخارجية أن تُعتبر بحقٌ فرقةٌ بالمفهوم القيبري. 

ماذا يمكننا الاستفادة من هذه الحصيلة؟ قبل كل شيء يظل الاستنتاج أن التمييزات 
التي أفانها بير بين الكتينة والفرقق. ل تهيدنا كنيرا في فهم المسألة في السياق 
الإسلامي. 

ِنَّ المقولات القيبرية لا تنطبق علىالظاهرة:الإمَلامية. فلماذا كان الأمر هكذا؟ 

من الفائدة بمكان أَنْ نعود هنا مرةٌ أخرى إلى حالة الخوارج وإلى ما يمكن أن تكون 
0 الحالة بنظر قيبر. لقد سبق ورايئا أنَ التوجه السياسي عند جماعات الخوارج 
هو ما يججعلهم بنظره غير مستحقا تخ نفع بكفزقق. إل أن تيور فير يقوم على اعمار 
عدم ارتباط فرقةٍ ما بالسياسة نتيجة لرغبتها ذ في التحرر من امجتمع الخيط بها. مثل هذا 
التحرر لم يكن من السهل الوصول إليه في أرروبا إبان القرن السادس عشرة 14 
فقد ذهبت بعض الفرق إلى ما هو أبعد من ذلك مذثر أ ترك اورويا نهاتيا. ومع ذلك فإن 
لتصور اخاص عن الفرقة هو تصور للفرقة التي تحاول أن تجد لنفسها حيزاً معينا خارج 

لا تتسجم معه. أما الشروط التي وجدت فيها جماعات الخوارج لنفسها شكلا 
من في الإمام امبكر ققد كانت من مط ممخلف. ثمة عوامل متعددة أثرت جميعها 
في تركيب جماعة معينة؛ وفي أن تحرر هذه الجماعة نفسها جسدياً من مجتمع وجدت 
فيه نفسها ومن الناحية الدينية غريبة عنه: وفي أن تقود حياتها السياسية الكابة :بها 
بنفسها وغالب الأحيان بمواجهة مع حكام الجتمع الذي انسحبت منه. بكلماتٍ أخرى 
وإذا ما أخحذنا بوجهة نظر قيبر» وهي أن الهدف الأساسي عند الفرقة هو التحلل من 


(1) قابل مع وجهة النظر التي يمثلها بعض ال نوارج» من أنّ الاطفال لا يعتبرون أعضاء في الجماعة إلا بعد بلوغهم سن 
الرشد وبعد دعوتهم للدخول في الرسلام؛ قري مقالات الاسلاميين» طبعة ريتر فيسبادن» 1963) ص 93. 

)6 قابل مع عقيدة الخوارج العامة بوجوب إخخراج العاصي من الجماعة ررحم سابق 6) ووجوب أمتحان المرشح 
ل ني فرقة الازارقة من الخوارج (مرجع سابق 86 - 1)87 قابل مع قيبر 722 ناناللا. 
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امجتمع القائم؛ عندها يتعلق السؤال بالاسترانيجيا المشروطة تاريخياًء فهل تحفق الفرقة 
ذلك عبر اختبائها في الداخل أو عبر تحقيق حير خاصٌ بها في الخارج؛ أي هل يتحقق 
الهدف عبر رفض الممارسة السياسية القائمة أو عبر قبولها(©. ما نلمسْهُ هنا هو الإطلالة 
على المقدمات التاريخية الخفية الكامنة خلف علم الاجتماع الذي وضعه ثيبر» وهذا ما 
أشزنا إليه أعلاه: ثمة مَعْلّم يختص بالتاريخ الأوروبي قد جرى تجاوزه وهماً وإدخاله في 
صلب المفهوم. 

يامكاننا الآن متابعة البحث؛ وتعديل تميير قيبر على ضوء هذه المعرفة» وعبر ذلك 
وضع المقولات الفيبرية بتوافق أكثر تناسباً مع الحقائق المتعلقة بالخوارج. لكنّ ذلك يعني 
إعادة بناء أفكار قيبر لا استخدامها. فهل تسنحق مفاهيم قيبر العناء الذي يحملنا على 
إعادة بنائها؟ بالنسبة لما نحن بصدده» أي بالنسبة للنقاش حول ا موضوع الذي نعالج) 
أرى أن جوابي سيكون بالنفي. إن يبر لم يكن كما هو ظاهر, على حق؛ والأفضل 
أيضاً القول إنه لم يكن على باطل؛ وبالتالي فإننا لا نستطيع أن نستخدم أفكاره نقطة نقطة 
انطلاق لمعالجة امحاولة التي نقوم.بهاء وه فهتم المجموعات الخاصة التي نعوفها بأنها فرق 
إسلامية. 


(1) لمة + جباعات إسلافية سعت ايض لإيجاد حير كاي لها سواء في الداخل أم في الخارج. الشيعة الإمادية على 


سشيرينافع 


مقدمة 

ترتكز معظم الدراسات التي تناولت انقسام اجتمع العربي - الإسلامي الحديث على 
قراءة المرجعيات الفكرية والسياسية المتعددة» الي ولدت منذ النصف الثاني للقرن 
التاسع عشر أو بعد ذلك0©. وتستبطن هذه الدراسات الإقرار بحالة الانقسام امجتمعي - 
وبالتعددية - من خلال رؤيتها لانقسام النخبة العربية - الإسلامية» وتوزعها على 
اتجاهات فكرية وسياسية يصعب التفاؤها على جامع مشترك؛ وذلك رغم أن انقسام 
النخبة قلما يضرب جذوراً عميقة أو يجد انعكاسات تشكل الجامع لولاءات أغلب 
قطاعات الشعوب الإسلامية. غير أن من الصعب تجاهل وجود مجتمع في بلادنا منهك 
القوى» مفسخ الحلقات» في مواجهة دولة متغولة واسعة الانتشارء رغم عدم كفاءتها 
وفشلها في إشباع الحاجات الاجتماعية. وهو الأمر الذي يستدعي مقارنة أخرى لقراءة 
حالة الانقسام المجتمعي إلى جانب القراءة الفكرية. وإن كانت هذه المسألة تشكل المبرر 
الأول لهذه الدراسة؛ فئمة مبرر آخر أيضاً. ذلك أن الملاحظ؛ منذ مطلع هذا القر ن» أن 
مشاريع النهوض؛ منذ الدعوة الإصلاحية لمحمد عبده ورشيد رضاء مرورا بالقومية 


:1962 رووععط والقع انهلا 0210 :071400 ,1798-1939 رمعم لدعءطنا غط هأ غطعنامط) عتطوة ,تمدعناه1] نملف 
اعاين عم سنالد8 ,1875-1914 ,وممقة لا ع م1 م غوع 18 عل قمة كلقساءء 1اعامآ1 طوعة ,أطوتقطة5 سقطاوتل 
0 رووععط كمنامه10 ودمط7 عا :ومقدماآ 
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التقليدية» وحتى الناصرية» واجهت في مجملها فشلاً ملموسا أو حققت إمجازاً جرثياً 

ني أفضل الأحوال: وأنها آذآ كانت عرضه ة للاحتواء أو الإلغاء. بل حتى محاولاات 
حول الديمقراطي» تبدو هشة غير مضمونة المستقبل وتعتمد في معظمها على حسن 
نوايا الدولة ونزعتهاء غير المعروفة من قبل؛ للعمل الخيري. ويصعب إيجاد تفسير لهذا 
التوصيف - إن صح - بدون أن تحاول قراءة البنى الاجتماعية الحضري ية في بلادناء 
والتحولاات ا التي تعرضت لها في القرنين الماضيين» والتي | أدت في النهاية إلى 
تقوريضص القوة الاجتماعية الرئيسة فيها؛ القوة التي حملت وحمت 53 الجماعة ووحدة 
امجتمع وبلورت إجماعهما. 

تزعم هذه الدراسة أن انهيار امجتمع الإسلامي التقليدي» نحت وطأة حقب 
التحديث؛ منذ النتصف الأول للقرن الماضي» مور بمرحلة الاستعمار المباشر» حتى بروز 
الدولة القطرية الحديثة» قد أطاح ببني وقوى ومؤسسات امجتمع المديني التقليدي» بدون 
أن يؤدي إلى ولادة بني وقوى ومؤسسات مدينية حديثة علي ذات المستوى من القوة أو 
الإستقلالية الذاتية عن الدولة. وأن“هذا الانهار امجتمعي أبلغ تأثيراً وديمومة في إنتاج 
حالة الضعف والهشاشة والانقسنام الداحلي من تعددية المرجعيات الفكرية لدى النخبة. 
هذا إن لم تكن الأخيرة ة هي بالفعل» وتتحكم ولادتها التاريخية» نتاج للإنهيار اجتمعي. 

تقوم هذه الدراسة على قراءة .تاريخية عامة للاجتماع والسياسة في منطقة القلب من 
العالم الإسلامي» سواء في محاولة توصيق الجتمع التقليدي أو محاولتها تفكيك عملية 
التحديث ورصد نتائجها. وعلى خطى غيرتس (68652) وحوراني (نتهكناه81)» فإن 
التصورات والنماذج التي تطرحها هذه الدراسة هي أقرب ما تكون إلى ما سماه ماكس 
فيبر (76667 0 بالنوع المثالي (7950 لقه14). أي أن أنموذجا ما بتفاصيله قد لا 
ينطبق على كل أنحاء العالم الإسلامي» وإن انطبق بكعظم تفاصيله أو بعضهاء فليس 
بالضرورة في ذات العقد أو المرحلة الزمنية. بيد أن هذا الأموذج عند استخدامه بعناية) 
إلى جانب منظومة أخرى من التصورات؛ قد يكون اداة هامة في استجلاء العملية 
التاريخية وصيرورتها. 


اجتمع التقليدي والدولة 
تقع القوة السياسية وتتوزع بون كتلتين رئيستين ذف في المجتمع الإسلامي التقليدي: أهل 
2 وأهل العلم والقلم. 0_0 وإداربي الدولة أي 
أما الكتلة الثانية» فقد تجسدت في العلماء والقضاة والفقهاء والمعلمين. ولم تنفصل عن 
الكتلة الثانية فئة كتبة الدولة أو «القلمية» بالمصطلح العثماني» إلا في القرون التالية 
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سبببببب ست 
لصعود العصبيات التركية. استمدت الكتلة الأولى شرعيتها من سلطة الحكم؛ أما 
الثانية» فقّد استندت على شرعية ولاء الناطةا الأمة للإسلام. ولم يكن غرياء بالتالي) 
أن ترى فئة العلماء في ذاتها ممئلاً للجماعة أمام الدولة» وإن لم يكن دائماً في مواجهة 
معها. 

إن جذور بروز الكتلتين» وتوزيع القو قوة السياسية بينهماء تعود إلى المرحلة التالية للفتنة 
الكبرى؛ بعد أن سيطر الحكم الوراثي) وأدت عذابات الضمير الجمعي للمسلمين وبروز 
الفرق إلى حالة نهوض فكري وبحثي واسعة. كان لهذه النهضة بدورها أن تبدأ عصر 
التدوين وتصنيف العلوم الإسلامية» وبالتالي أن تشهد نشوء به العلماء. لقد 
اعترف العلماء في معظلمهم بشرعية الدولة السلالية» سواءٌ الأموية أو العباسية» ولعل 
المبرر الرئيس وراء اعتراف العلماء بشرعية هذه الدولة كان موازنتهم بين الوحدة 
والاستقراز وتجدب الفتئة من ناحية» والعدل .من ناحية أخرى؛ معطين الأولوية للوحدة. 
غير أن العلاقة بين مؤسسة العلماء والدولة كانتت أكثر تعقيداً مما قد يبدو للوهلة الأولى. 


حمل العلماء شكوكاً عميقة تجاه شْركيْةٌ دولة أفرظت على الأمة بالقوة» وتدكرت 
لسمات هامة وأساسية في حكومة البي َيه والخلفاء الراشدين» ومالت نحو أن تكون 
دولة ملوكية (القيصرية والكسروية) دَنيوَية!!), وقد نجم عن هذا الشكوك أن سعى 
العلماء باستمرار إلى حرمان الدولة من تولي مسؤولية التشريعٍ تفسيراً أو سنا للقرانين؛ 
ورأوا في أنفسهم حماة الشريعة وقيّم الدين والمسؤولين عن «الأمر بالمعروف والنهي عن 
0 ورغم أن العلماء في أغلبهم أظهروا حرصاً بالغاً في الابتعاد عن اللحكم 
ومراكز الدولة» إلا أن تصورهم موقعهم في اجتمع؛ جعلهم في مواجهة الدولة بين اين 
والآخر» فيما سعتت الدولة إلى تقليص دائرة نفوذهم. ٠‏ ولعل محاولة ابن المقفع) الذي 


(1) حول العلاقة بين العلماء والدولة في القرون الإسلامية الأولى أنظر: 
عنسذاءآ رامد 5ه غمعسعمماءعء12 عطا هذ ومنعناعظ لمة عنق5 أه دمتادهعمء: عنا1» ,كالاصقآ .11 108 
عمدعاعمه) قاذ كه عندغمة ا عطا ,بمدكع 1100 5 لقطوعة14 :.363-385 .2ط ,(1975) 1/1 ,111155 ,«روأاعاموة 
.2101 1974 رقوعو والومعانهنا معفءنط©) :معوعنط© ,.وأه 3 بتسداذ1 4ه مه لنممناتيك 7 وص بإعماولاط ممه 


34 ص1 
رضوان السيد» «التدوين والفقه والدولة» نظرات في نشوء الفقه الإسلامي»» الاجتهادء العدد الثاني» شتاء 21989 
ص113-91. 


)2( في نقاشه لأثر موقف العلماع من الدولة على نشوع لفقة الإسلامي» يشير رضوان السيد إلى أن تطوير مبدا الإجماع 
على يد الشافعي منع الدولة من أن تصبح المصدر الثالث للتشريع (بعد القرآن والسنة). أنظر: رضوان السيد» 
المصدر نفسه» 0 -2113 وقار ن ب طوس طمنفظ بطععسطصتفظ ,بسمآ عنسدا1 ؤه برمماذذ1 له بمدكلناه© [./2 

: 59 ,2 ,1964 ,جوع زالوم ءالولا 
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كان يرى أن للخليفة حقاً سياسياً وتشربعياء | إقناع لنصور فرض منظومة فقهية وشرعية 
واحدة في كافة أنحاء الدولة0»؛ و ترمز إلى نروع الدولة الأصيل للتوسع والسيطرة. غير 
أن مشروع ابن المقفع لم يجد صدى لدى المنصور لأسباب عدة» أحدها كان 0 
الخليفة لقوة مؤسسة العلماء ومعارضتها للأمر. 

في 1258م دمر المغول بغداد وأجبر الخليفة العباسي على الانتقال للقاهرة التي 
أصبحت عاصمة للدولة الملوكية» وتحول دور الخليفة إلى مجرد ضمانة رمزية لاستمرار 
الخلافة ولشرعية الحاكم الفعلي» السلطان المملوكي. ولم يأت هذا التحول مفاجعاًء بل 
جاء في نهاية سياق طويل من ضعف مؤسسة الخلافة) منذ مطلع العهد البويهي وما 
تلاه من حقب. كانت مؤسسة الخلافة بالنسبة للعلماء تجسيدا لوحدة الامة» وبضعفها 
أدرك العلماء أن هامش الناورة في علاقتهم بالدولة قد ضاق إلى حد كبير. عندما 
كانت الخلافة قوية كان يإمكانهم دائماً أن يفصلوا أنفسهم عن الدولة؛ وأن ينددوا 
بانحرافاتها وتجاوزاتها» وعندما ضعفت :أصبح استمرار الخلافة ‏ كإطار للوحدة ‏ حتى 
في إطارها الرمزي الجديد مقبدا على ' كل الهموم الأخرى©. إن كتابات الماوردي 
(ت1058م) وأبو يعلى الفراء (ت1064م) وابن تيمية (ث1327م) وابن جماعة 
(ت1334م) في الفترة قبل وبعد وَلادة-الدؤلة المملوكية؛ والتي أقرت التطورات في 
الواقع السياسي والعلاقة الْجدَيدة بين السلطنة والخلافة؛ لا بد أن ترى في ضوء هذا الهم 
العميق لدى العلماء في الحفاظ على مَوْسْسَة الخلافة واستمرارها. 

افتقد المماليك كما هو معروف الانتماء العربي النبيل» أو الارتكان إلى عصبية قبلية 
عربية» وارتكرت قوتهم على احتراف عسكري وتقاليد تماسك وانضباط في الصف. 
كما أن دولتهم التي استمرت أ كثر من مائتين ونحمسين عاماء لم تختلف كثيرا عن دول 
السلالاات التي سبقتهم؛ من حيث أنها ولدت من الاستيلاء بالقوة. لذاء» وللسببين معأ 
كانت حاجة المماليك لباركة الخليفة ولدعم مؤسسة العلماء ملحة وضرورية. وقد 


(1)لسة ععلعنانهظ8 :مه0همآ ,نه لإمسمعاده]2 .ل نإ تعنةاكمة15) بستقأذ1 لولاقنلع24 ,أعلعداه5 عناوتسته12 
-177 .22 ,1983 ,لمآ أنة8 ممعم ]1 
(2) قارث: .162 ,م ,1962 رووعء2 ومعفعظ :وماومظ بلتنهاة1 05 0111122140 عطا ده قعنل باذ ,طن .1123.1 
حيث يجادل بأن «النظرية السياسية السنية هي فعلياً امير لما حدث على أساس من السوابق التي أقرها الإجماع). 
(3) لدر اسة حديثة مقارنة لكتب النظرية السياسية الإسلامية أنظر 
الفضل شلق» (الفقه والدولة الإسلامية: دراسة في كتب 5 السلطائية)»» الاجتهاد؛ العدد 64 صيف 21989 
ص91 -140. 
وانظر أيضاً: بتاع مناظطهنل8 ,كاوعمده0) عتفق8 غط1 نتطعنامط؟ لقعناناه2 عنسقاة1 غ18 مقتنا ممع ه11 
,101-109 .22 ,1968 رؤمعوظ ازاأوع الونآ طوعن طمنلا 
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تجلت هذه الحاجة لدى الدولة في اتساع بالغ لدائرة نفوذ العلماء؛ الذين كان لهم أصلاً 
الدور الرئيس في تربية ونشأة المماليك الدينية؛ منذ جلبهم إلى بلاد الإسلام. ٠‏ وفي عام 
6م ورغم أن المماليك كانوا أحنافاً» فقّد أصدر السلطان الظاهر بيبرس» قرآرا بتعيين 
أربعة قضاة ينتمي كل منهم | إلى أحد المذاهب السنية الرئيسة في كل مصر من أمصار 
السلطنة: .معلناً بذلك اعتراف الدولة للمرة الأولى بالمذاهب السنية الأربعة», كما 
بدأت مؤسسة العلماء تدريجياً في الاستفادة من نز 3 الحكام والأمراء والقادة المماليك 
إلى تخصيص أموال وإقطاعات وأملاك متزايدة لقطاع الوقف الذي أصبحت إدارته 
وحراسته في يد العلماء©, . وفي العصر الملوكي» أيضاء عمل العلماء كمحتسبين في 
الأسواق» .واحتل بعضهم مواقع هامة ككتبة لدوائر الدولة» وذلك بعد أن أصبحت 
المدارس» بل وقطاع التعليم كله قري بيدهم منذ زمن بعيد. 

ولعل من اليكن القول» وإن بقدر من.اللجذر, أن المدينة الإسلامية قد اكتملت 
ملامحها بالفعل ذ في العصر الملركي » حك ضيح العلماء في دوائر نفوذهم المتسعة. 
ومن خلال 0 المتر ايدة ارتباطاًا بالتتجار وَالحرفيين/ (الأصناف)» أصبحوا في قلب 
المدينة باعتبارهم عماد نسيجها. لفد وفروا لظبقة الحكام المماليك التي لم تستطع؛ | #0 
تكن قد حرصت على عدم؛ الذوبان. في امجدمع العربي» غطاء الشرعية» ولكنهم في 
الآن نفسه كانوا مرأة المجتمع وصوت الناش. 

الحقبة العثمانية 
منذ تأسيس السلالة العثمائية في الأناضول حوالي 1280م) وحتى انهيار الدولة في 


(1) أبو العباس أحمد القلقشندي» صبح الأعشى في صناعة الإنشاء» القاهرة: المطبعة الأميرية (15جزءا) الجزء الرابع؛ 


ص 34. 

وقارن: رضوان السيد» «الفقه والفقهاء والدولة: صراع الفقهاء على السلطة والسلطان في العصر المملوكي)» 
الاجتهاد. العدد الثالث ربيع؛ 1989) ص129 -159. 

(2) حول العصر المملوكي أنظر: أبو البركات محمد بن أحمد بن آباس» بدائع الزهور في وقائع الدهورء ٠‏ أجزاءء 

تحفيق محمد مصطفىء القاهرة: الهيئة المصرية العامة للكتاب؛ 1983-1482. 

م026 الاعتاععصده© باروواوة/11 ,وأناسةة؟ براعدظ عط ععلممتآ وتمزك عأ عكنآ موطءنآ باعلمقات ١خ‏ ؤامء51 
3 ,ؤؤعمط ه77 خاصة الفصلين الرابع والسادس. 

وانظر أيضاً المقدمة الطويلة لدوروتيا كرانولسكي في نشرها ل: 

شهاب الدين أبي العباس أحمد بن يحهى بن فضل الله العمري؛ مسالك الأبصار في مالك الأمصار» بوروت» 
المكتب الإسلامي للبحوث؛ 1986. 

وأيضاً: تددفدمآ ,5 لدساعمانطءعة مث ندعلسددعة لالتهدة! ,كلتمطءنظ 2.5 فمة مدردوعن8 اعمطءف]! 

.69 .2 ,1987 بأكلاء1 لوانادء5 تسقاأء1 4ه 1110 


حيث أوضحا أن 31 من 86 وقف في القدس المملوكية أسسست على يد الأمراء المماليك أنفسهم.. 
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أعتقاب الحرب العالمية الأولى» عاشت الدولة العثمانية أكثر من أية دولة إسلامية أخرى» 
وقد استطاعت في حركة توسع مستمرة حتى القرن السابع عشر, أن تضم تحت لوائها 
معظم بلاد الإسلام؛ كما نعرفها اليوم؛ فيما عدا جناحها الآسيوي الممتد من الهضبة 
الإيرانية باتجاه الشرق. ولعل من نافل القول التوكيد على أن من الصعب» إن لم يكن 

من المستحيل» قراءة إشكاليات امجتمع الإسلامي المعاصر في معزل عن جذوره 
العثمانية. 


كان النظام العثماني 10 نظاماً «بيروقراطياً) ضارما لور حول الدولة. على رأسه يقف 
السلطان باعتباره حاكماً مطلقا يعاونه صدر أعظم يدين تغبيرأ وعدد من الوزراء 
وحكام الولايات وموظفون إداريون أو «قلمية». وكان السلطان أيضاً هو الآمر الأول 
لجيش الدولة من العسكريين المحترفين أو الانكشارية» إلى جانب قطاع آخر من 
العسكريين غير المتفرغين بشكل كامل: والمرتبطين بالإقطاع العسكري (السباهي). وقد 
شكل جهاز العلماء الجزء الرئيسن“الثالث “من النظام العثماني» وانقسموا بدورهم إلى 
فتين: الأولى» تعني بالقضاء»وعلى رأسها 'قاضي عسكرء الذي كان عضواً في ديوان 
السلطانه د وتعني بالإكتاى وَعلى داعبا مفني اسطنبول أو شيخ الإسلام» وهو 
اعلى منصب ديني في الدولة. 

لاحظ هودجسون (8ه5ع7104) كيف أن العلهاء في الدولة العثمانية» جعلوا الشريعة 
في مركز المحكم2, ذلك أن العثمانيين» تبعاً لتقاليد الحكم الإسلامي نظروا إلى الدين 
كقاعدة ومصدر شرعية لدولتهم. غير أن الحقبة العثمانية» خاصة بعد التوسع العثماني 
الكبير» في القرن إسادير عشرء الذي جاء بالعثمانيين إلى قلب مدن الإسلام التاريخية: 
تونس» 0 دمشق»؛ بيت المقدسء» بغداد» حلب» 'ومكة والمدينة, شكلت تحدياً 
متعدد الجوانب لطبقة العلماء. فقد كان مذهب الدولة حنفياً وجعلت المناصب الرسمية 
للعلماء محصورة على الأحناف» كما أن بيروقراطية الدولة ومركزيتها هدد اتدشار طبقة 
العلماء في المجتمع وأوشك على امتصاصها في جهاز الحكم. أما مصدر الخطر الثالث؛ 


(1) التوصيف التالي للنظام العثماني مدين (: 
م988 رؤقة87 لوقعلل عع مواقت :عع5210ثانهن) ,قغتان 50 علنهواة1 01 11150059 ن ,كلاوما ,10 1:2 
.عم لاط صق ,1 .أ0]؟ ,لإععاتن1 مععله 14 لهة ممافرسدظ مقطاه01 5ه بوماكا1] ,تتقطذ .1 0,مكمماذ 
ركة28 لاعطادظ ع1 :مماوناقد1؟ ,اومغنن1 اممطة كه الإععطه1 .301500 .2.15 ,1976 ,كقعرظ راوس الهلا 
1989 

00( 1 .10516 .مم ,أك .مه بتنةأذآ 01 عسسغتة غط1 بومدع0ه11 
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2 تك 
فقد نبع من التقاليد العشمانية الموروثة عن الهجرات التركية الكبرى» أي مشاركة القانون 
الذي تسنه الدولة» والذي لم يكن إسلامياً بالضرورة؛ للشريعة في تنظيم شؤون الحياة 
العثمانية. .ولكن المقدرة الهائلة التي أبدتها طبقة العلماء في احتواء مصادر التهديد 
الثلاثة» توضح إلى أي حد أصبحت فيه هذه المؤوسسة الطبقة بالغة القوة والانتشار في 
مجتمع المدينة الإسلامية» وإلى أي حدٍ كانت جديرة فيه بدورها كشريك في حيازة 
القوة السياسية. 

واجه العلماء أحادية المذهب العثمانية بعدة وسائل. فمن ناحية» تحول قطاع منهم 
إلى المذهب الحنفي؛ ومن ناحية أخرى) وكما في مراكز العلوم الإسلامية التاريخية مثل 
القاهرة حيث الأره وتونس حيث الزيتونة» وحيث كانت المذاهب الأخرى عميقة 
الجذور, أذار العلماء ظهورهم للدولة. ٠‏ وفي القاهرة» بشكل خاص»؛ استمر شيخ الأزهر, 
لا القاضي ولا المفتي» في مكانته كأهم علماء المدينة!©. ولكن؛ وفي حالات أخرى. 
شهدت بعض المدن الإسلامية مواجهات مكشوفة “بين علماء من مذاهب غير المذهب 
الحنفي وممشلي الدولة على المواقع العلمائية الهامة أمثل خخطابة المسجد الأقصى في بيت 
المقدس © 

كان عدم اتفاق القانون وبعض: الفرمانات ((مبلطانية مع للسريعة مصدر سخرية تريرة 
من علماء الشام بو مصر©. ولعل من الممكن تصور تسامح أجيال العلماء الأتراك 
العئمانيين الأولى» تج 00 الدولة قانونها للشريعة» في حقبة كانت الدولة تتحمل 
فيها عبعاً كبيراً في حراسة ثغور الإسلام. بيد أن علماء مصر والشام أخميرا بأنهم لا 
يديئون للدولة الجديدة» واستمر هجومهم وتحديدهم للقانون بأررأء مئل الربع الأول 
للقرن السادس عشر. وقد أدى ذلك إلى أن يقوم السلطان سليمان القانوني (حكم من 
0 - 1566) مستعيناً بشيخ الإسلام؛ أبو السعود, بجهد واسع لتحقيق التوافق بين 


49 غيد الرخمن أللجبرتي » عجائب الآثار في التراجم والأخبار القاهرة» مطبعة بولاق» 4ه 4 أجزاء)» ج 04 
ص192-187. 
بدت لوم شا نولا ط ته ,لإمخدع© طامععطوا8 غطا مذ أمرع8 هقده)0 ,لامنا5 0عمكمقاة 
22-3 .28 ,1962 رفوع 
م نا عد رقوعع2 وملمععقكه عط :0:ه056 ,1552:1615 :عمتائعلة2 جه كاسع تناعه12 ممده016 ,0ر16 لهنملا 
.154-15 
(3) أنظر مثلاً ما يعبر عنه ابن إياس من رأي حول القانون في المصدر سابق الذكر الجزء الخامس» ص266244. 
وانظر أيضاً: نم الدين محمد بن رضي الدين الغزي» الكواكب السائرة بأعيان الحة العاشرة» (3 أجزاء» تحقيق 
جبرائيل .جبور)» بيروت» دار الآفاق الجديدة؛ 1979, الجرء الثاني 166 و 193. 
وانظر أيضاً مخالقة فتاوى العلماء امحليين لقانون الدولة في: خبر الدين الرملي» الفتاوى الخيرية لنفع البرية؛ القاهرة» 
مطعة ذلاق اسددياني 00ق1[هي عرتب ص 184. 000 
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قوانين الدولة والشريعة. ولكن التجاذب بين الطرفين استمر إلى أن قام السلطان مصطفى 
الثاني  1695(‏ 1703) ياصاد فرمان في عام 1691) يؤكد فيه على إثم وضع القانون في 
موازاة الشرع» وبأمر بأن تكون الفرمانات السلطانية» منذ ذلك الوقت» مستئدة على 
الشريعة الإسلامية0), 


ولكن الجهد الأكبر الذي بذلته مؤسسة العلماء كان في مجال احتوائها لمركزية 
الدولة» وحفاظها على قوة ما يمكن أن يطلق عليه بفئة العلماء المحليين» في مواجهة 
علماء جهاز الدولة المرسلين من اسطنبول» سواءٌ كقضاة أو كمفتين. احتل العلماء 
احايون؛ في البداية منتصب نائب المفتي» ثم شيعاً فشيئاً» وفي عدد واسع من المدن» 
أصبح من منصب المفتي نفسه» الذي كان مدار حياة الجتمع وناظمهاء من نصيبهم 
أيض©, وفي مرحلة ثالثة) استطاع عدد أخر من العلماء اشلين متابعة دراساتهم 
الإزهرية أو الزيتونية أو الدمشقية في..اسطتبول» ومن ثم النجاح في الحصول على 
منصب قاض ©6. لقد انتشرت_الظرق الصّوفية, بشكل واسع» ' 7 العثماني 
لاسبات تتعلق بمرحلة دخول العثمانيين الأوكئل الإسلام. وأصبح من الطليعي أن يجمع 
علماء الشريعة» من كافة المذاهب» في معظلم انصاء الدولة» بين عملهم الشرعي 
وعلومهم الفقهية وقيادتهم لفرع طريقة صوفية معينة». وأصبح للتصوف دور ملموس 
في نشر الإسلام وامحافظة على التمّاسك الاجتماعي وتماسك الجهاز العسكري للدولة. 


ولكن الأكثر دلالة أن قطاع العلماء الذي استمر خارج أجهزة الدولة الرسمية ظل 
هو الأكبر. وكان من بينهم المدرسون» في كافة المدن الكبرى والصغرى» والأئمة, 
والمخطباء. ويمكن القول أن مصادر الثورة الرئيسية في المجتمع العثماني كانت الأرض» 
والوقف» وأصناف الحرف والتجارة. ومن المثير» أن طبقة العلماء كانت وثيقة الصلة 


(1) عنهما1 ,(.لع) طعصحف-لة تنتخ نضأ ,«اتعامه© 5قنه0115 غطا هأ 558218 280 ضندمة0» ,ممع ك8 .© لمعن 
1 .2 ,1988 ,ملم لاهناه8 ندهل0همآ ,كأععاده© أقعلءه)1115 ممة لداعه5 ,هآ 

(2) انظر: ,«عصناةء[ة2 بإمدغمع© غ18 هذ نرانسة عاطماه]! ه غه عذنظ عط" :دالرمكبطط عط1» ,اعضمةك8 باطخ كنامالا8 + 
.92-6 .88 ,1986 ,غ8 :1 .8 معلاعآ ,لمضءط سمد010 عامآ عطا مذ عمنادءلة2 ,(ل) تعمطكي1 123010 نما 
وانظر: عط كه قم قط ملعوهه1 برطءمويعنة8 ذناه هنا متتاكن4! عطا مه عأه]< هه بالتسطءة تعمم1 علا 
7 .2 راع بره ,لاقع مقتهم))0 عاهآ عطا هذ عقتاذءا22 ,(لع) معمطكسا 10و12 :مآ ر«فمععه مقموما0 

(3) المصدر السابق» 126-125. 

(4) عبد الغني النابلسي» الحقيقة والمجاز في رحلة بلاد الشام والحجازء (تحفيق عيد الجميد مراد)؛ دمشق: دار المعرفة 
9 ص148؛ ص153: ص155) ص210): ص 266 وما :بعدها؛ إحسان النمر» تاريخ جبل ابلس والبلقاء (4 
أجزاء)» نابلس: المطابع التعاونية» الجزء الأول 1975 ص 57-55. 
وانظر:.325 ,2 ,.كك ,جره ,كعناءأ500 عنصيةا؟1 كه نإوماقئط ك ,كالاممآ 
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بتلك المصادر الثلاثة جميعاً. وهو ما عزز من قوتها من ناحية؛ وأعاد توكيد دورها 
كحارس للحمة المجتمع وممثل له من ناحية أخرى. اتسع نطاق الوقف في العهد 
العثماني بشكل غير مسبوق في تاريخ الإسلام كله سواءٌ الوقف الخيري العام أو الوقف 
الخاص» العائلي أو الذري. وأوقفت الأراضي والحمامات ومحال البيع والبيوت وكل 
أنواع الممتلكات الأخرى لفائدة المدارس والمساجد). وكان العلماء هم حراس الوقف 
والمشرفون على إدارته؛ بل إن إدارة بعض الأوقاف كانت تورث» من جيل إلى آخر»ء في 
عائلات العلماء المدينية الشهيرة والقديمة. ولا تمتع العلماء بعلاقة مميزة مع مسؤولي 
الدولة المحليين» فقد تولى بعضهم التزام ضرائب قطاعات واسعة من الأراضي 
الزراعية©. أما أصئاف الحرف وطوائف التجار» فقد كانت في حقيقتها منظمات 
اجتماعية دينية؛ ترتبط بنظام قانوني وتقاليد خاصة بكل منهاء يرعاها ويدير شؤونها 
ويراقبها عالم بارز©©. وقد أدت هذه العلاقة:إلى أن تتوثق صلات العديد من العائلات 
العلمائية بكبار التجار والحرفيين عبر.المصاهرة والتراوج. 


(1) كان هناك 36 وقفاً في منقطة الرملة في القرن-السادس عشر كما يذكر: 
ذ) ,«اإناد © طتمعماعنة عطاس خمعت طاوة 1 1112 عط مذ طوءلسمظ» بانططة8-له ممملة اقتصفاه314 
3 .2 ,1990 لومم 701271 به ومامع؟ ,(رالوقعانملآ مدتمدل10 عط أه لماوز 
ويذكر محمد كرد في خطط الشام» (دمشي) مكتبة النرري 6 أجَرَاء)» ط 3) 1983 ح6» ص 89 وما 
بعدها). أن ثلاثة أرباع أرض الشام الزراعية في القرن الماضي كانت وقفا. 
وحول غلاقة العائلات العلمانية المقدسية بإدارة الوقف» أنظر 
4 :ما ,«رمننوع0 195 بإأجقط عط مذ علة178 قصة خعاطهاه21 6ه دعنانتهة 5'تسعلةسبصعل» ,تعدظ اعلوطة 
109-2 .م2 ,1986 ,للم8 :ل .8 بمعلعاآ ,ممتعط صقدده)0 عاهآ عطا مذ عمتافعلةط ,(.لغ) معماكيكا 
(2),«لإعنا لاع 18 غطا هذا هسحذانآ غط أه كوه عمد عنستمومعظ لهة لمعناناهط عط1» بامدعقةة لتازهة 12 1[ .م 
اذ عتداوة1 نمآ ]0 كاععوكف» رو تقل ساعها لوطه :135-152 .88 ,1973 ,11-111 أموط ,21/1 ,185110 
رهفلهم 01 عنودمة' 1 2 وعطدعخ كعمواره22 كما ,(.له) تند" اتامزاعفطة نهذ ,أو 1580 براعهظ عطا هذ 
153-13 .2 ,1987 بالقنامطاعقة 
3م حول الدور الرئيس للعلماء في نظام الأصناف أنظر: 
- وجنيه كوثراني» والعلماء والطرق الصوفية والتنظيم ال حرفي ؛ معطيات من تاريخ السلطة والجتمع في ولاية سورية)» 
في: عبد أنجيد التميمي ») الحياة الاجتماعية ني الولايات العريية أثناء العهد العثماني» ج1 و62 زغوان (تونس): مغر 
الدراساث والبحوث العثمانية والموريسكية؛ 1988» ص619 -630؟ وجيه كوثراني» السلطة والمجتمع والعمل 
السياسي: من تاريخ الولاية العثمانية في بلاد الشام بيروت؛ مركز دراسات الوحدة العربية؛ 1988) ص 52-47؛ 
عبد السلام رؤوف» «الملامح الاجتمعية لنظام الأصناف في العراق إبان العصر العثماني)؛ في: عبد الجايل التميمي» 
أسحياة الاجتماعية في الولايات العربية» مصدر سبق ذكره؛ ص 446 -468. 
وحول ثورة العلماء ودورهم في الحياة المالبة والتجارية لسورية في الفرن الثامن عشرء أنظر: 
م501 عععط] عه طالمء!/17 اكمعمقصد1 إمسخدعة طللعغاطواة هذ عمتفوعم5 لص ومنااء0» رتأطمة8 .1 أتمكا 
عداووطة 1 و وعغطوعم ممعماته+2 5عآ قصهك علداعه5 عذلا ه1 ,(لله) نتعنصء7 لناءزاعلطة نهذ ,دناءبمآ 
6 ,قعنان5 110 كعصقطه01 وعطععغطعم8 36 عه وملا" عناتعت بلقنامطعه2 ,3 عجرم ,عصمدم م0 
,1988 بممتاقتطدمئه0'1 غء ووتامامعسعه12 
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إن هذه التطورات بالغة التعقيد في التاريخ العثماني: خاصة بعد الفرن السادس 
عشرء تجعل من الممكن القول بأن مؤسسة العلماء استطاعت في النهاية التغلب على 
مصادر الخطر التي هددتها من الطبيعة البنيوية الخاصة للنظام العثماني. ورغم أن الدولة 
احتفظت غالبا باليد العلياء وأن مؤسسة العلماء سرعان ما أكدت الشرعية الإسلامية 
د و د إن العلماء كار د 
الطرفين» طالما 1١‏ يكن هناك من الخارج كيل وجوه الدولة أو 7 الإسلامي 
التارييخي ذاته, بيك أن بروز ذلك التحدي في نهاية القرن الثامن عشر» وبداية التاسع 
عشر» أدى إلى أن تتجاذب التناقضات العثمانية الداخخلية أطراف نظام الحكم وامجتمع» 
نحو اتجاهات متضاربة. وقفت بيروقراطية الدولة والجيش؟ العلماء والتجار؛ الشريعة 
والقانون» أما خيارات لم متحن بمثلها من قبل: ماضي الذات وحاضر الآخره في زفن 
بذا فيه الآخر أكثر قوة وسيطرة» فيما مجرت طبقة العلماء» حاملة التاريخ ووحدة 
الجماعة» عن الدفاع عن ماضي الذات» أو التصدي لتحدي الآخر. 

النحدي الغربي) الجديث 

ليس من أهداف هذه الورقة مَحَاوَلَة-الإجابة عن السؤال الذي ما زال يشغل حقل 
دراسات التاريخ العشماني» حول ما لذا كان التدهور العشماني أصيلاً) أي بالقياس مع 
مطلع الحقبة العثمانية ذاتهاء أو الميياء أي بالقياس و صعود القوة الأوروية الغربية 
المطرد منذ نهايات القرن الثامن عشر. بيد أن من الممكن الإشارة | إلى ما هو محل اتفاق 
عام» من أن الدولة العثمانية» بدأت تعاني منذ نهايات الفرن السادس عشرء وبداية القرن 
انين موتائن المعادن الثمينة ل جابت ت من لأم كيين إلى حوض المتوسط وأدت 
3 مدن السلطنة. قابل هذا الرضع إزدياد مضطرد في مسؤوليات الدولة العسكرية 
والاقتصادية) خاصة في قسمها الأوروبي» حيك كان ولاء السكان هشاً ومضطرباً» في 
حين سهد القسم العربي منهأ محاولاات متزايدة لتأسيس إمارات شبه مستقلة. 3 
تدهورت أوضاع نظام الإلتزام والإقطاع العسكري. حيث أصبح فرسان السباهي أكثر 
ميلا للإستقرار منهم إلى الإلتحاق بالحمللات العسكرية. كما تولى الحكم عدد متزايد 

من السلاطين الضعاف»ء منذ الربع الأخير للقرن السابع عشر. وإن كان جدل الغزالي - 
أبن رشد مؤس را 0 على وجود تيارين رئيسين يي العمًا لل الإسلامي» فد عبر التعليم 
والمدرسة العثمائية عن انحياز حصري للغزالي. 5-0 العوامل السابقة مجتمعة في 
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تدهور أوضاع الدولة الاقنصادية والعسكرية وفي ركود حركة التجديد والإبداع في 
جنباتها(0. 

شهدت أوروبة في المقابل» وخاصة غربهاء منذ نهاية الحروب الدينية في القرن 
السادس عشرء توفر عدة عوامل ساعدت على نهوضها العسكري والمدني على 0 
شهدت ثورة بروتستائتينية» وحركة توسم جغرافي» ونهب واسع لثروات الأميركيتين» 
كما بدأت تتأثر بصعود المدارس الفلسفية العقلانية وما تبعها من نهوض علمي. 

وجهت أولى الضربات العسكرية للعثمانيين على يد آل هابسبورغ خاي الدانوب 
في عام 164) وفي عام 6 تراجعوا أمام الروس» بقيادة بطرس الأكبر في أزوف 
بشبه جزيرة القرم. وقد توالت التراجعات العثمانية) أمام الطرفين» طوال 7 التالي 
كذلك. وهو ما حدا بالسلطان سليم الثالث (1789 - 1807) أن يحاول» بناء على 
نصيحة تاتارجيك عبد الله زادهء أحد عاماء الديوان» إنشاء جيش نظامي جديد إلى 
جانب الإنكشارية. ولكن رؤية الجيشالالكشاري للجيش الجديد كمصدر تهديد 
ومساندة بعض العلماء الذين رأوا في النظام المستتجدث ومؤثرات أوروبية غير إسلامية» 
أدى إلى تقويض مشروع سليم الثالث.وحكمه.معاً. ولكن الدولة سرعان ما واجهت 
تحديات عسكرية جديدة في القلب منهاء ممثلة بحملة نابليون على مصرء ثم الحركة 
الوهابية في نجد والحجاز» ثم الثورة” اليوتانية» فحملة محمّد علي. 2 الأخيرة 
بالذات هي التي أدت | لى ولادة المشروع الصهيوني في دوائر الخارجية البريطانية» 
بهدف عزل 0 وذلك قبل خمسين عاما من ولادة الحركة الصهيونية©. 
ويمكن القول» بدون الدخول في تفاصيل الصراع السياسي والدبلوماسي للقرن التاسع 
عشرء أن الدولة العثمانية أصبحتء منذ بداية ذلك القرن» غير قادرة على الدفاع عن 
أرضها وبلادها التي تناهشتها القرى الأوروبية جزءًا بعد الآخر» منذ احتلال عدن حتى 
احتلال ليبيا» ومن ثم الهريمة الكبرى, في نهايات الحرب العاللمية الأولى. بل أن ذلك 
الاقتطاع الأوروبي المضطرد لأراضي الدولة» هو الذي شكل في النهاية الأرضية لتجزئة 


(1) لمريد من التفاصيل راجع: اعد بصمكةد2 .333-334 .مم ,ناك .ره ركعناءاعه5 عنتههاة] 6ه بممافن! ى ,كالذههآ1 

.52-6 .نط راك .نه الإمماقلة1 أرمطة لم 

(2) مزيد من النفاصيل حول ولادة اشروح الصهبوني في دوائر الخارجية البربطانية وأوساط الاتميلين قبل زهاء نصف 
القرن من. عقد المؤتمر الصيهوني البهودي الأول. أنظر: 

:1000 عصتاذعلوط 0 عست طءن س8 عط دوق :لم5 مضه عاأطا8ظ بمقسطعبي' ./لا ومقطيق8 


وععاوء1 مز ئخم80 كاز ,3كلظا210 طواسع-مه27 بلأممط5 ممنوعه :17 م1 4 ومعاجقك ,1982 .مقلامسعة34 
.5 مضة 4 فمشأامقط© .1983 ,وزع لم2 :هلمم ,ومافتا 
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المنطقة إلى دولها الإقليمية الوطنية. 

لم يكن الاختراق الاقنصادي للمجال العثماني بأقل شمولاً أو عمقأ إن لم يزده عن 
التحدي العسكري الأوروبي لها. وكانت أوروبة في أعقاب الحروب النابليونية قد 
استمدت حيوية ملموسة من تقنيات وأنظمة جديدة فرضتها ضرورات الحرب» ومن 
توسع هائل في شبكات النقل والمواصلات. دعمت هذه الحيوية في ثلاثينات وأربعينات 
القرن الماضي بإدخال الآلة البخارية إلى سكك الحديد وسفن الملاحة. وحتى بداية القرن 
التاسع عشر» ورغم نظام الامتيازات التجارية التي مبحتها الدولة 50 صر سليماث 
القانونيٍ للتجار الأووويييا 0 وكان التبادل التجاري بين البلاد العدمانية وأوروبة يتم 
بشكل أو بآخر على قدم المساواة. ولكن الثورة الصناعية في إنجلترة وفرنسة أصابت 
الميزان التجارية بين الطرفين بخلل فادح. كانت بريطانية أول من أسس خطأ ملاحياأ 
للسفن التجارية المروحية ١‏ في المتوسط لود 5. وبعد عقدين افبفت المللاحة 
الأوروبية في 0 عندما أدخخات آلات الدفع الذاتي محل الآلة المروحية 
البخارية. 

وقد اجتمعت عوامل التوسع الصناعي الأوروبي والطفرة في النقل البحري لتؤدي 
إلى تدفق كبير للبضائع الأوروبيةالمصنعة إلى البلاد 0 في مقابل المواد الخام 
والمعادن الثمينة من ذهب وفضية) التي مثلت مدخرات المنطقة لقرون طوال. فني عام 
5» على سبيل المثال» كان تدفق"المعادن الثميتة من ميناء بيروت للخارج ضعف 
المستورد منها (12,076,000 فرنك إلى 6,020,000 فرنك)©. وفي عام 8 ونحت 
ضغرط حملة محمد علي» واستجداءً للعرن البريطاني» وقعت الأستانة الإتفاقية 
الإمجليزية ‏ العثمانية التجارية» التي نصت على تخفيض حاد في قيمة ة الضرائب العثمانية 
على الواردات البريطانية©. وقد تبعتها اتفاقات مشابهة مع معظم الدول الأوردية في 
السئوات القليلة التالية. وكان لهذا الإختراق الاقتصادي العميق أن يحدث أبلغ الضرر 


(1) ,1 .آلا ,1535-1914 :010ع186 لإتقامعطتدء120 ث ,أكقظ 2111:0016 لذنة عدعا! عطا صا لإعفورمام01آ عاأبوع م11 .1.0 
1-0 .مم ,1956 ,غس] مقمنده0) لستعاذمل8 مهلا .10 ,.[.]ا .ومامعممط 
(2) ةقلا5 الاتداخصء© طامععاعمذ!! عطا مذ كتكنهت مكعامدة 0م20 امعددمماء 12 «رعاوع 413 ,عل ال تغط عنوامتصمطط 
كه 5م اانصاوء8 ,(.قله) زجع ط تق .آ.2 لسة علاه .17.2 :10 ,«زتومممع8 سممعوودساظ ع©ا طاتر لعاهه عدم 
.5 .ل ,1968 ,21653 الماك اللانا معقعنلن :مع قلطن باكقة 1110016 عطا ها 8005 ندع3400 
)3( 0 ,م ,اك ,ده امه 1410016 لسة عدعلة عط ها رعقدمام101 رجاتجع س1 


ال اع طمع1؟ لصة عدا للسطع1 لأزة11 نما ر«كععقلاجك2 لمأءنفد[ 1ه امعتمعمماءع12 غطل» ,لإموعطءلآ .[ ارعطانه11 


-309 .مم ,1956 ,عانااناة1 أففظ 7410016 نوماهمنطمة/7 ,1 .اول ياففظ 21410016 عطا هذ عما ,(قلة) إموعطعلآ 
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بالصناعات والقوى الاجتماعية الداخاية. فقد ذكر تقرير قنصلي فرنسي من سورية في 
العام 1845 أنه من أصل 12 ألف نول للنسيج في مدينتي دمشق وحلب لم بيق إلا ألف 
في دمشق وألف وخمسمائة في حلب20). 

نجم عن هذا الخلل المتزايد في الميزان التجاري؛ إضافة إلى حاجة أوروبة المتزايدة 
للمواد الخام» وقوع متغيرات أساسية فى نمط الزراعة في معظم أنحاء المشرق. وتحول 
النشاط الزراعي من الزراعة للحياة والمعاش إلى الزراعة من أجل التجارة الدولية. 
وتدهورت تدريجياً أنماط الزراعة متعددة المحاصيل إلى زراعة المحصول النقدي. ومنذ 
نهايات القرن التاسع عشر أصبح القطن الحصول النقدي الرئيس في مصر» وتحول جبل 
لبنان إلى زراعة شجرة التوت بهدف إنتاج الحرير©. ولم يختلف الوضع كثيرا في 
الجرائره حيث ساد إنتاج الكروم» وفي فلسطين الني أصبحت تعتمد على إنتاج 
الحمضيات. وكان من نتائج هلا التحول في غط الرراعة أن اصبح قطاع واسع سس 
اتتصاديات هذه البلدان أسيراً لتقابات أسغان السيوق الأوروبية؛ وفي سنوات تدهور 
أسعار المحاصيل النقدية كانت المذن تشهد موّبجة/ بعد أخرى من مهاجري الريف 
العاطلين. إن الاختراق الغربي العسكري» السنياسي والاقتصادي للبلدان الإسلامية في 
القر ن التاسع كان انعاكسا لاختلال. فادح في ميزان القرى» وقد أحدث متغيرات سلبية؛ 
وأحياناً عميقة» في بنى المجتمع التقليدي الحضرية والريفية على السواء. غير أن تلك 
المتغيرات: لم تكن هي الحاسمة في تقويض بنى المجتمع؛ بل كانت الاستجابة الداخلية 
للتحدي :الغربي» أو ما يطلق عليه بعملية التحديث؛ هي التي حسمت مع بنى الاجماع 
التاريخي للمشرق العربي والإسلامي. 

عصر التحديث 

إن أهم إعلانين لحقبة التحديث العثمانية هما «خخط كلخانة) الصادر في العام1839) 
25 ضغوط تراجع جيوش الدولة أمام ميحمك علني وبتشجيع أوروبي؛ ودخط همايوني» 
الصادر في العام 6 حت تاثير حراب القرم» وبضغط مباشر من السفير البريطاني» 


4 ,8 .م ركه .جره ,.شاكايت متعامهة نمه أمءسعمهاء؟1 وععادة 7 ,معتلة امد عداوتسنصه12 
وانظر أيضاً: مداه فمة لدمعمعت عط :1815-1914 بأمعصدهاءع2آ1 عنستمهمء5 أمدظ 6ل14100)» ,تحهدة1 وعاتمطة 
0 :ه01 امم 1410016 عطا ذه مامتا ونسمموع8 غطا هذ 5ع 1ننا)5 ,(,م6) علوم .ه. 11 نهذ ,لمعه 
.95 بم ,1970 رومعع8 رانوع اللا 
)2 حول مصر أنظر مهلج نلعه:0 ,1820-1014 زتمتامعط ومناصرع8 عطا لضة «مناه00) ب07 رعيره1 
.7ش ,1969 ,ؤوعع (الومع انالا 
وحول جبل لبئان أنظر :.أه/ا ,173185 ,د14 1860-19 بممهدطمآ هذ كمومفك مداتدءية مه للاق» ,مسلط كنفكر 
2 .2 ,1990 ,2 .80 ,22 
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ستراتفورد كانتغ» كلا الإعلانين صدرا عن السلطان» بصياغة رجال الدولة المقربين» 
الصدر الأعظم (رئيس الوزراء) ووزراء الدوائر الخارجية والمالية. إن مشروع التحديث» 
أو ما عرف بالتنظيمات العثمانية» قد أطلق أساساً في دوائر بيروقراطية الدولة؛ ورثة ما 
عرف قدياً بالقلمية» التي ازداد نفوذها وسيطرتها على مقدرات الحكم افي القرون 
الأخيرة من تاريخ الدولة ورجحت على نفوذ ووزن طبقة العلماء» بدون أن تصطدم 
الفئنان صداماً فعلياً. وكان احتكاك القلمية المبكر بأوروبة» 'كونهم المسؤولين عن مكتب 
الترجمة» هو الذي جعل أحدهم, إبرأهيم متفرقة) الذي أشرف في العام 7؛ على 
تأسيس أول مطبعة عثمانية» أن يكتب في العام 1731 رسالته؛ «أسس الحكم في نظام 
الأم؛ التي انتقد فيها وجوه الانحطاط العثماني) ودعا إلى تبني العلوم الأوووبية 
وهجران اللغات الإسلامية» العربية والفارسية» لصالح إحدى اللغات الأوروبية0©. غير 
أن مشروع إصلاحات القرن التاسع عشرء لم يولد من نزوة سريعة لرجل دولة» رأى 
الخلاص ذ في استلهام الجوار الأوروبي وليمن في العودة إلى امسق دولة سليمان القانوني» 
بل ولد من نحت وطأة هزائم عسكرية بليّغة ومؤيمة وخسائر متوالية من الأرض. لهذاء 
كان توجه سليم الثالث الأول نحو إنشاء جيش جديد» ولم تلغ خسارته المعركة أمام 
الانكشارية في عام 1807 المشروخ» بل أجلتة لسنوات قليلة. وفي عام 21826 استطاع 
محمود الثاني أن يسحق الانكشارية في مواجهة دموية» وضعت نهاية مأساوية لنظام 
عسكري لم ترحم عجلة الأرَمئة الحديثة أمجاده التاريخية©, وقد تبع ذلك إضعاف 
أبعض طرق الصوفية؛ وضربات غير مباشرة لمؤسسة العلماء» وأخرى لنظام الإقطاع 
العسكري. 


في ثلاثينات القرن التاسع عشر أصبح رجال الإدارة والحكم في الأستانة على اقتناع 
بضرورة إحداث تجديد أوسع وأشمل للنظام العثماني. وهو ما جعل من نصي (خط 
كلخانة) ووخط همايوني) يتوجهان نحو جاوز نظام الملل وإحداث مواطئة عشمانية» 
وزجراء تغيرات على نظام الأرض والضرائب توفر للدولة فائضاً كافياً لإطلاق صناعة 


(1) ,1789-1807 ,111 سناعة ممالد5 تعلمتآ ممامسظ سقصم01 مط؟ :دول؟ لصة 010 ممم و8 رجقطة .[ لومكممة 
15 86-98 .مم ,1971 ,ؤقععط ابازويه انملآ ه1329 رخاز لطس 
وانظر أيضاً: : خالد 5 ادور قة الكتاب الإدرايين في عامنة الدولة العثمانية), الاجتهاد, العدد 3 رع 21989 

ص 176-1/4. 
(2) لقة هاقف ,«11 للامصتظة14 مقالن5 6ه كسممكع1 برعمائل84ة فط لهة فندعاتآ هقدرم0 عط1» ,ربعا عملويم 
13-2 .هم ,1971 ,701.7 ,قغلقن56 ممعللم 
وانظطر أيضاً: ألقة 111 تمناعة كه قغسة؟ عط صذ عمنامتتسموء11 لمة هجعانآ ممده0 ع15» ,رمق أملءن 
.63-6 .مم ,1961 ,غ10 فمهانسراه5هء11163 مامنء5 ,«11 لبامستطقق1 
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تلحق بأوروبة» بكل 9 يتبع ذلك من ضرورات لتحسين نظام الأمن» وتعزيز قبضة 
الدولة المركزية على الأطراف؛ وعلى الهيكل الإداري والمالي(). كان رجال التنظيمات 
في مجملهم مركباً من نزعة عثمانية أصيلة وعميقة للنهضة ولإصلاح الخال في ميزان 
القوة مع أوروبة» ومن إعجاب ظاهر وخخفي بالمثال الاوروبي2» وقد جاءت إصلاحاتهم 
بالتالي لتعكس ذلك التناقض المستبطن في أزمتهم وأزمة الدولة على السواء» ليس فقط 
في الإعلانين السلطانيين الشهيرين» بل في عشرات الإجراءات والقوانين والانظمة 
المستحدثة» منذ بداية عصر التنظيمات» حتى مجيء عبد الحميد للحكم في العام 
6. وكما سنرى؛ فإن عبد الحميد لم يضع حدا لبرامج التحديث» كما قد توحي 
الصورة المنفرة التي رسمها بعض المؤرخين الأوروبيين لعصره؛ بل واصلها بدمط وأسلوب 
جديدين. وربما يمكن القول ‏ ببعض التجاوز ‏ أن بلاد العالم العثماني القديم لا تزال 
تعيش مغامرة التنظيمات حتى اليوم. 

بيد أن لعصر التنظيمات جانباً آخزة انب الضغوط والحث والتشجيع الأوروبي 
لبرامج ورجال التحديث. وينبغي فلي هذا لمجال أن يُذْكر الدور البريطاني بشكل خخاص. 
فمنل هزيمة محمد علي على ساحل-الشنام وحتى مؤتمر برلين عام 1878 كانت نحكم 
السياسة :البر يطائية تجاه الدولة“العدمانية ثوابت أساسية. فقد أرادت بريطانية العالم 
العشماني أكثر انفتاحاً لتجارتها وتأثيرَها السياسَي» وردان قادراً على اكتساب قوى 
كافية تمنعه من الانهيار أمام اندفاع روسي نحو الجنوب» ولكنه في الآن نفسه غير قادر 
على تشكيل تهديد جديد للنفوذ الأوروبي. وقد اعتقد السفير البريطائي الخضرم في 
اسطنبول» ستراتفورد كاننغ» الذي رافق حقبة التنظيمات في عقودها الاولى «أن شيئا 
إن ينقذ العثمانيين سوى الدمط الحضاري بجوهره المسيحي (أي الأوروبي) وتقويض 
المؤوسسة الإسلامية (6طةتصطوناطهنده00))215. ورغم أن رجال التنظيمات لم يشاركوا 
كانتغ تصوراته للأمور, إلا أن التنظيمات بدت في النهاية وكأنها تقويض لمؤسسات 
امجتمع التقليدي لصالح النمط الأوروبي. 


0( حول مايل ل وخط كلخانة) ور وخط همانوني). انظر: كوثراني» السلطة والمجتمع...» مصدر سبق ذكرم 
ص 88-81. 
(2) حول روّية معاصره لرجال التنظيمات» أنظر المقتطفات من مذكرات السفير البريطاني ليارد (لمهرضآ) في 
اسطتبول» في: ,43-44 ,ترم ران .نه ...أطقنامط1 عأطوئة , تمقساد 
وانظر أيضاً: 0 فأمعمله© اقتهمة! -نامة م1" "لزع ة:عناو ع8 عط مصة تنقألنة ع1» بطأعهمهصة]1 ناطة كنامانا8 
2257-4 ,ترح ,1990 ,3 .2510 ,22 70 ,1111185 «ومو مطلعل8 لمسطملة وتعا؟ ممه 
(3) ومعطصسطه بآ لمفطءك قمة لاه .7.2 نه قسج م15 قط لمة ومتممت بتاتقطعمتمصات مقالة 
48 .2 ,راك .وه مقطا 8 عط ص وهنم تنمعع0ه11 أه تومنملوء8 ,(.فل) 
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طالت حركة التحديث كل جوانب الحياة العثمانية تقريياً. ففي عام 1850 تبنت 
الدولة القانون التجاري الفرنسي» وتابعت ذلك في المراحل التالية بتبني منظومات 
قانونية أوروبية أخرى) في ميجالاات الملاحة والعقوبات وقوانين تنظيم انحاكم. وهو ما 
أدى بشكل طبيعي إلى إنشاء محاكم حديثة إلى جواز نظام القضاء الإسلامي القديم00. 
ورغم أن الدولة بدأت في العام 21870 مشروع (انجلة) للقانون المدني المستند في 
جوهره على الشريعة الإسلامية وخاصة المذهب الحنفي» إلا أنها سرعان ما أوقفت 
المشروع بعد ست سنوات من بدايته©. في مجال التعليم؛ بدأت وزارة التعليم العثمانية 
عام 47) اناميا لتأسيس مدارس متوسطة حديثة» وهو ما كان يعني فصل مجال 
التعليم عن مؤسسة العلماء. واتبعت ذلك بنظام حديث للمدارين الإبتدائية بعد حرب 
القرم . وأجريت تغييرات أساسية على برامج التعليم ذاتها التي اعت تشمل مواد 
الدريس الأورومة: ٠‏ وفي عام 0 وضعت 6 جامعة حديثة على مط أوروبي أيضاً 

في اسطنبول. ولكن عملية أوروبة التعليَة..تلقت دفعاً ملموساً من مدارس الجمعيات 
: لتبشيرية والقنصليات الغربية التي وصل عددها عشية الحرب الأولى إلى500مدرسة 

ثوليكية فرنسية» و675 مدرسة أميركية» و178 مدرسة بريطانية©. 


ولكن واحدة من أهم جطوات عصرٌَ التحديث كانت سلسلة القوانين والإجراءات 
التي تعلقت بإعادة تنظيم ملكية الأراضي)» التي يمكن: اعتبارها نقطة تحول في التاريخ 
الاجتماعي للمشرق؛ سواءً من ناحية علاقنها بسياسة الدولة المالية أو من ناحية تأثيرها 
على البنى الاجتماعية. كانت الخطوة الأولى في هذا المجال هي إنشاء وزارة للرراعة في 
العام 6؛ ثم بداية تسجيل عقود ولاية الأرض ذ في العام التالي. إن المسألة الهامة أن 
الأراط ضي الزراعية عبر التاريخ الإسلامي كانت تعتبر ما عدا فترات قصيرة - ملكية 
عامة أو أراضي وقفية. وقد استثني من ذلك الأراضي السكنية وبعض الحدائق 
00 ). ولكن قانوق عام 1858) أسين من ناحية للملكية الخاصة» ووضع قيودأ» 

ن ناحية أخرى» على الأراضي التي كانت تعتبر تقليدياً معفاة من الضرائب أو وقفاً. 


(1) ,ناك .نزه افق 141001 عط هذ سما ,(.كلء) بإموطعنآ ,11.71 مه أعد ل لق طعة .14 نص ,«قللةز142 عط ,تمده ,5.5 
.292-00 .مم 


0( 1 ,”ل .اه .مت ,هآ منسةلة[ 4ه :111366 لل بده5لنامت 


(3) تغسسدة ,3 .210 ,15 .71 ,1418 ,«رععاتن1 ممصسه0 مأ ومنامع 80 لعدنم عاء /4]1» بمهذايوط1 .11 غ100 
-289 .مم ,1961 


(4) ,16 .701 ,ق016نااة مقعتكم 200 ضقاكة ,«تدذتلةلباء2 سمسه))0 0 كموهاد ممة عسنطواة عط1» بوك8 أعوم 
ع 281-02 .نرم ,1982 
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لقد تواصلت بعد ذلك سلسلة القوانين الخاصة بتنظيم ملكية الأرض» وكانت في 
معظمها تتجه نحو إطلاق أكبر للملكية الخاصة وتقييد أضيق للوقف. ولا شك أن 
الأهمية البارزة للقوانين التحديثية الخاصة بملكية الأرض كانت أساساً في صعوبة 
تطبيقها وفشل الدولة في تحقيق الهدف 'منها. أرادت الآستانة من القوانين الجديدة منع 
الملكيات الكبيرة والحصول على فائض مالي من بيع أراضي الدولة للملاك الجدد 
وإحكام القبضة على النظام الضريبي. ولكن ما حدث أن الملاك الصغار أحجموا عن 
تسجيل الأرض بأسمائهم خوفاً من الضرائب أو التجنيد. وساهم في تعثر العملية أيضاً 
أن تنفيذ القوانين الجديدة كان يحتاج لاعداد كبيرة من الموظفين المدربين؛ وهو الامر 
الذي لم يكن متوافراً. كانت النتيجة في النهاية أن ملكية قطاعات واسعة من الأراضي 
أطبيفية تعود لقطاع صغير من عائلات الاعيان». بل أن عدد متزايدا من العائلات 
العلمائية المدينية القديمة توجهت شيئاً فشيثاً نحو توسبع ملكياتها من الأراضي» بعد أن 
أسست الملكية الخاصة للأرض لطبقة اجتماعية تجديدة ذات قوة ونفوذ وبأس؛ تستند 
على الثروة» هي طبقة أعيان المدن اللاك. 


لم يتأثر وضع مؤسسة العلماء بالمتغيرات العاصفة في حقول القضاء والتعليم وملكية 
الأرض فجسبء بل تأثر أيضاً بلمتغيرات”“الواسْمة آفي-تحقلي الإدارة المحلية والنظام 
الدستوري التمثيلي أيضاً. وكان أول برلمان عثماني قد عقد في 1877 - 21878 ورغم 
أنه سرعان ما حل بإرادة سلطانية؛ إلا أنه في الحقيقة ولد في ذيل سلسلة طويلة من 
إجراءات بناء المؤوسسات التمثيلية)» استمرت زهاء الاربعين عاماء وتواصلت حتى في 
مرحلة غياب البرلمان. كانت البداية بفرمان اصدر في كانون اني (يناير) عام 840) 
نص على إنشاء مجالس إدارية لكل ولايات وألوية الدولة©. ثم جاء «خخط همايوني) 
ليقرر مساواة الرعية ‏ مسلمين وغير مسلمين - ويدعو لإعادة النظر في المجالس الإدارية) 
بحيث يتحقق تمثيل أكبر لغير المسلمين» ويعطي اعتباراً أوسع لرأي غير رجال الدين في 


- ,203 ,م ,1980 بوؤعوط انوع انملا :مع قعنط ,1800-1914 ,لإعاتا 1 لات 
49 حول الانعاكسات الاجتماعية لتحديث نظام ملكية الأراضي أنظر بتع عع لمدق1 غ15» نقصمقا تفصع 
بل.قلع) وعطصسمةتء لمة علاه8 نم1 ,جمعتممظط معدم 0 عن هذ ومتاممتمعله324 لمة ,عمنعصاة لماعم 
69-90 .مم ااه .2ه بأكفقط 11 غطا نأ دهن وعتمعك141 غه تومنتدعوء8 

وانظر أيضاً: مط 01 اأعقصتم1 1 :1840-1961 ,عمنوعلوط لهة ق1كزة مذ تمك 1 سمه 0 ,ه143 عطده ك1 
.162-13 .وم ,1968 ,ووعع2 بإالورعء الملا 01 :ه021 الإأعاع م5 ل قعناتاه2 نه اقتستتمة 1 

(2) أنظر نص الفرمان في:,28 أه7 بمماء اام ,«قة تامع أقرده5 6// :كفن مملنعزتنا مذ عه ستممة1» مللءلمها انلم1؟ 
66071 .مم ,1964 #عطماء0 ,112 ,ولا 


42 بشير نافع 


تنظيم شؤون الحياة المدنية. وهو ما رآه رجال التنظيمات كخطوة ضرورية 7 الانتقال 
3 نظام الملل إلى الأمة العشمانية. ٠‏ لم أقر في العام 1864.» قانون الولايات الجديدة الذي 
انمق لنظام البلديات ومجالسها(©. إن التوسع في النظام التمثيلي» سواءً على المستوى . 
الي أو البرلاني كان يتضمن نقلة نوعية في طبيعة الدور السياسية الاجتماعي 
لؤسسة العلماء» فقد أصبحت الجالس التمثيلية الوليدة وأعضاؤهاء حلقة وصل بديلة 
بين الناس والدولة. ورغم أن العلماء احتلوا قطاعاً واسعاً من مقاعد اجالس الإدارية 
ومجالس بلديات وبرمان النصف الثاني من القرن التاسع عشرء إلا أن استمرار حركة 
التحديث وظهور فئات وقوى اجتماعية جديدة سرعان ما أضعفت مواقع العلماء 
التمثيلية بشكل ملموس. 

أتسم سلوك رجال التنظيمات باستعلاء على عامة الناس والعلماء وبنفور منهم) وقد 
قابلهم الأخيرون بشكوك وتوجس عمق من عزلتهم. وفي الآن نفسه كانت حركة 
التحديث» مس جهة؛ والاختراق الغربي السياسي والاقتصادي» من جهة ة أخرى؛ ترز 
ريال جدداً في الإدارات والمذارس الصحفب ودوائر القضاء بلغة وتقاليد جديدة؛ 
وتوجد مؤسسات غريية في أليتها وهويتها عن ذاكرة الناس. ازداد نفوذ القنصليات 
والشركات الأجنبية» وصعد دَوَرَ أبناء-الأقليآت المسيحية الذين تحدثوا لغة الأجنبي 
وسارعوا إلى تقليد نمط حياتة. وفك نم عن ذلك هابا شعبي واسع للعدف في معظم 
مدن الدولة الرئيسة» توجه حَبناً ضد الأوروييين» وحيناً آخر ضد أبناء الأقليات» كما 
حدث في حلب عام 1850) والموصل عام 1854؛ ونابلس عام 1857) ودر عام 1858) 
وبشكل دموي واسع في دمشق عام 1860 2). وكانت النتيجة أن أصاب اليأس والقنوط 
رجال التنظيمات وتخللت صفوفهم الانقسامات الداحلية0©, بيك أن المشروع» مشروع 


(1) حول تطور النظام الإداري حلي في القرن التاسع عشر, أنظر:عط 2ه دهنغناه:8 ع5» ,رعللممة؟ .7 تعايد 
ماع18 ,0م26 مقتده0 عله! عغطا هذ عمتائعلة2 ,(لىه) مغصطفس1 28950 نمز ,«عتوع عط مره لعزلا 
.3-29 .مم ,1980 مللاظ ؛.ل.ظ 
وأيضاً: عبد العزير محمد عوضء الإدارة العثمانية في ولاية سورية» 1864-1914. القاهرة؛ دار المعارف؛ 1969 
ص 82-61. 
(2) التمرء تاريخ جبل) سبق ذكره» 3 2 ص 348-364: سهيل زكار» بلاد الشام في القرن التاسع عشر دمشق: دار 
حسان. ص 183-316. 
و ,1880-1920 ذناءففسة12 1ه كعناناه2 غ18 :تسدتلقةه نول طوعخ نصة ذعاأطفاه]! مدطءنآ ,إمسمطع] .5 مناتاط 
820 16105123 01101813» ,لائة م110 اأرعطلم :.23 .م ,1983 ,2555 زالقمع انملا عملم طنمدت نعو لم ممه 
بأقق8 28110016 عطا 10 0م لأمعنممء 22:00 1ه تع منمعوع8 ,1968 ,زع مالتمططت لمة علاه2 نضا ,ر«قءأطهاه1] أه وعناناهط 
2.73 راك نه 
(3) لدراسة حول قنوط وانقسامات رجال التنظيمات أنظر: 
,أله ره ملإعةوع نوع سناظ علا لتنة تنقالنة 156 بتاأعغصقة84 اط 
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التحديث أنقذ بشكل فعال بصعود عبد الحميد الثاني. 

وصل عبد الحميد إلى الحكم باتفاق ودعم من الحركة الدستورية التي سعت إلى 
إقرار دستور وبرلمان للسلطنة؛ وقد ظن عبد الحميد أن الدستور والبرلمان سيدعمان 
موقف الدولة على المسرح الأوروبي؛ وسيحافظان بالتالي على كيانها. لكن تجدد 
الزحف الروسي باتجاه اسنطنبول؛ ومؤشرات عدم الإكتراث الأوروبي» دفعت الساطان 
إلى حل البرلان وتعليق الدستور. وسواءً في مؤتمر برلين الشهير في العام 1878) أو بعده 
بسئوات أربع) كان على السلطنة أن تضحي بممتلكات شرق لها في أوروبة وقبرص 
ومصر لإرْضاء القرى الأوروبية. ولكن؛ ورغم أن حقبة عبد الحميد الطويلة اتنسمت 
بعداء بالغ للغرب الأوروبي» وانتشار لفكرة الجامعة الإسلامية والنشاطات المرافقة لها 
وتقريب مبالغ فيه للعلماء» وشيوخ الطرق الصوفية؛ وقمع بوليسي للحركات والقوى 
اليبرالية؛ إلا أنها في الجوهر كانت استمرازا لمرحلة التحديث السابقة عليها. كان عبد 
الحميد أيشاًء وكما رجال التنظيمات» يسعئ: إلى تسليح السلطنة بجيش حديث») 
بصناعة وتعليم وطرق اتصال ودولة مركزية. ولم يكن ثمة مثال آخر أمامه إلا المثال 
الأوروبي. ٠‏ وفي عصر عبد الحميد بالذات توؤاصلت حراكة تحديث القضاء والتعليم 
والجيش بخطى حثيثة» وأنشقت الظرق «وشبكات_التلغراف وسكك الحديد». وإن 
كانت مرخلة التنظيمات قد ركزت معظم نشاطها على الجناح الأوروبي - التركي؛ ففي 
عصر عبد الحميد طالت برامج التحديث معظم عاد العمق العربي للسلطنة©. 

أطلقت حركة التحديث العثمانية قرى إجتماعية وفئات وعناصر جديدة؛ صاغ 
الزمان الجديد رؤيتها للعالم ولذاتهاء وكان طبيعياً بعد أن اشتد عود هذه القرى من 
ضباط وبيروقراطية دولة؛ وكتّاب وصحافيين؛ وحتى علماء؛ أن ترى في النظام الذي 
تربع على قمته عبد الحميد الثاني عائقاً في طريق المضي في مشروع التحديث. وأن 
ترى في إسراع عجلة المشروع إنقاذاً للدولة من أزمتها التي ازدادت تفاقماً. . وفي النهاية؛ 
أطاحت القوى الجديدة بالنظام الذي كان ريا لها طوال عدة عقود. غير أن 


(1) نحو وجهات نظر أوسع حول عصر عبد الحميد الثاني» أنظر كه معمعع م 8 عط ,ناسعآ لعمصعلا 
كن مم1 عله ف بأجوطنا .آ له :178-194 ,مم ,1979 ,ؤقعع2 'زأأومة كلهتا لعدكج0 توملهمآ الإعامن 1 
6 ,دونع 1100 .179-198 .مم ,1969 ءقئةاانهتعة84 تممقومآ بمعنادعلو2 لمة ممموطعآ يمتمساعها يقترزة 

.128-130 .مم ,3 .آ70 ,نأك .مه ,...للتة[ة1 1ه عسناامء 


6 المع انونآ معمعنط :معقعنط ,1900-1914 ,أمظ 1414016 عط ؤه برممافتاط متتسمدمعء8 156 أسهوذ] دعامقط) 
م19 عط هذ تمعلتفة ل لوامطء5 #علمقععلف :299-300 ,288 ,210 ,207 ,182 ,91-93 .هرم ,1966 رؤوعو2 
7 ,1989 ,.قاآ ممتطكتاطنا8 وهأومعة عمدو ,وممافلة1 ذا تدع تدكبمع1 ,(.لم) القكة .ل1 :18 ,«اصنطاوع) ١‏ 
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الإنقلابيين الذين حسموا الصراع لصالحهم في العام 9؛ على ظهر موجة من الوعود 
بالحريات وعودة الحياة الدستورية والبرلمانية» سيطروا على زمام الحكم في 0 كانت 
جا ادر 7 رمت ورم يكرد من مها رجيمتها على بسي اعت ضعف إلى 
درجة كبيرة وقوضت مؤسسناله. وبغض النظر عن نوايا الحكام الجدد تجاه مسألة 
الحريات: فقد كان :طبيعياً أن تعزز الحياة البرلمانية من حالة الانقسام الداخلي©» وأن 
يشهد العالم العثماني منذ ذلك الوقت؛ وعلى مدى القرن الحالي كله تقريباء تَاحنا 
مضطرداً في فضاء الحرية المتاحة للمجتمع. 

ما ينبغي التأكيد عليه هنا أن السياق العام للتاريخ العثماني» منذ مطلع القرن التاسع 
عشر» وحتى إنهيار الدولة في أعّاب الحرب العالمية الأولى؛ قد تواصل إعادة إنتاجه من 
جديد» من مرحلة إلى أخرى» في معظم البلدان العثمانية السابقة» سواءً تلك التي عانت 

من الاحتلال المباشر أو التي استقلت سياسياً. واستمر الاختراق العربي؛ من جهة؛ 
وبرامج التحديث» من جهة أخرىء.بأشّكال تختلف قليلاً هنا أو هناك» وسرعة متفاوتة 
من قطر لأخرء 0 آثارها علي ما تبقى من مؤئبسات الجتمع وأنماط الحياة التقليدية. 
المسألة الأخرى؛ أن الأجزاء الالتحرى من العالم الإسلامي» خارج نطاق الدولة العثمانية؛ 
واجهت أسثلة الأزمة العثمانية ذاتها ري واختارت طرق ووسائل الحل العثمانية. 
كانت أوروبة الحديثة بالنصبة للمصلية ,قا« امبست داءٌ ودواءٌ في الآن نفسه. 

خائة 

إن مشروع التحديث في عالم العرب م هو في جوهره مشروع الدولة ونتاج 
رؤيتها للعالم: ولدت بذوره في رحمهاء ودُفعت قاطرته» يليا وعنفا» في زمن الدولة 
السلطانية أو زمن الدولة القطرية الحديثة» بقوتها وألتهاء وكان ‏ ولا يزال - يمثل محاولة 
الدولة الرد على أزمتها في عالم متغير وجزءًا من هذه الأزمة كذلك. ولهذاء فقد 
سيطرت الدولة ‏ ولا زالت - بشكل مباشر أو غير مباشرء على معظم ما أفرزته حركة 
التحديث من مؤسسات وبنى ووسائل. لم يكن المشروع استجابة لصرخات امجتمع أو . 


(1) كما أشار جورج أنطونيوس؛ كانت الانتخابات ونسب توزيع المفاعد للبرلمان العثماني الأول بعد إعادة الدستور 
في 1908 هي ألتي رسبت أول مشاعر الانقسام بين الأعيان العرب والانقلانبيين الدستوريين» أنظر: 
مقلةوطل[ االماعظ8 باأمعصدهء؟140 لمدمنندل؟ طوعة غطا أه (50 عط ريمتدع لوهجم مدعف عطا ركاتموماسة ععرمءن 
.104 ,8 ,1969 بمقطايآ نا 
وقد عالج باستفاضة عوامل ومظاهر انقسام طبقة الأعيان في مطلع القرن العشرين: 

51 تأهده !7 طوعم أه قمتواءه عطا مه عترإفووظ ب3لاقأة قم 16 تك نانة 01101 جوم 103835 0 اأكقوما 
عقتمناذء 1م أه نمو0 ع1 بطتاك ه84 ,لا ممستضهطن1ة 73 رووع:8 5أمصتلًا1 أه القع نهنا تقمواءنا 

اك .مه ,...وعأطقاقه عقطءنا ,لإمسمطعا :1988 ,فوط واتذيع كانولآ مأطصساه0 نعاعه لا بوعل1 بتددتلقم ه2100 
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احتجاجاته؛ ولا كان مشروع طبقة صاعدة جديدة: كما هو الأمر في التاريخ الأوروبي 
الحديث؛ بل على العكس» استقبله امجتمع بالاستغراب والدهشة والشك» ومن حين 
لآخر قاومه بكل ما أوتى من قوة. وبعد أكثر من قرن ونصف القرن على إطلاق حركة 
التحديث؛ لا زال معظم الناس يفتقد العلاقة الحميمة ولغة التواصل والثقة بالإعلام 
الحديث» بالبرللان الحديث وعملية انتخابه» بالقضاء الحديث» بدوائر الدولة الحديثة, 
المدني منها والعسكري» وحتى بالجامعة الحديثة. 

وقد أطاح مشروع التحديث بطبقة العلماء التاريخية التي حافظت على لّمة امجتمع 
وحملت إجماعه0©؛ وذلك بأن قوّض المؤسسات ذات الاستقلال الذاتي التي ارتكز 
عليها العلماء» والوحدة والاجماع التقليديين» بما في ذلك مؤسسات الوقف والتعليم 
والحرف والسوق والقضاء والتكافل العائلي والاجتماعي. ثم صعدت الدولة إلى ذروة 
ليها وتغولها فوق مجتمع هش وضعيف» باستيلائها على حق التشريع والتقنين: 
بشكل سافر وفج أو تحت غطاء البرلمانابت المْسَيْرَةم_نحدت حركة التحديث» كما لاحظ 
أيرا لابيدوسء إيمان المسلمين الديني بعلوّهم2)) كونها استبطنت التشكيك بمؤسسات 
مجتمعهم التاريخية. ونجم عن ذلك بشكل_ طبيعي أن .عاش الإسلام» على حدوده وفي 
داخل مجتمعاته» حالة دفاع) بكل ما يعنيه ذلك من, دلالات نفسية واجتماعية 
وسياسية. لقد احتاج القضاء والقانون الجَدَيدِينَ صنفا جَدَيْدَا من القانونيين» كما كان 
الحال أيضاً في دوائر الدولة الحديثة ومؤسساتهاء وأصبح من المنطقي أن تفرز البعئات 
إلى العواصم الاوروبية والمدرسة والجامعة الحديثئين» ووكالات التسويق لشركات 
الإنتاج الأجنبية» ونفوذ القناصل المتسع ياطراد؛ أن تفرز نخبة جديدة» وعقلاً وتصورات 
مختلفة للحياة والأأشياء عما كان سائد' من قبل. وانفرط بذلك عمد العقل الجمعي 
وتعددات مرجعياته. ولعل من الممكن الآن أن نرى حركة العلماء الأصلاحيين في نهاية 
القرن الماضي وبداية الحالي» بتباين قياداتها ومراقعهم الجغرافية؛ باعتبارها محاولة العلماء 
الأخيرة في مواجهة عاصفة التحديث؛ وفي ظل حالة الدفاع. أراد الإصلاحيون» وهم . 


)0( ني دراسته حول المدينة الإسلامية التي نشرها مع آخرين ني عام1970) ثم أعاد نشرها ضمن مجموعة لمقالاته ني 

العام 5981 أوضح ألبرت حوراني أن حيوية المدينة الإسلامية واستمرارها عبر العصور» لا يمكن تفسيره بمقولة ماسينيون 

حول مركزية دور الأصناف» ولا بقراءة ماكس فيبر للمدينة الاوروبية؛ التي تمتعت بقدر من الاستقلال الذاتي وين 
التشريع؛ والمح حوراني إلى الدور البارز والواسع للعلماء في الحياة المدينية الإسلامية, أنظر: 

,غ5 لصة مولائسعة1 :وملدمآ ممه 0:10:0 ,أفمظ 10 ممعمه أه عممعع ععطظ8 عط1 ,تقدعده88 اتعطلة 

,19-5 .صم ,1981 ,عوعلامن) ثزومامة 

)2( ,599-600 ,2 نأك ,م6 روم ناءعاع50 عنهداء1 أه لإوماونقظ له ,كالواجهآ 
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يرون المجتمع التقليدي يقوّض حجراً حجراء والمؤسسة العلمانية القديمة تفقد مواقعها 
وفضاءهاء أن يبسطوا عباءة النص على أكتاف الوافد الجديد؛ عل سماته وخطابه لا 
تقطع مع التاريخ. ولكن مشروع العلماء الإصلاحيين» مشروع التوفيق الكبير سرعان ما 
الهار هو إلا ع 10», 

لم يؤد عصر التحديث إلئ إضعاف امجتمع وانقسام العقل فقط» بل أنتتج حالة 
انقسام وصراع ذف في داخخل القوى الاجتماعية وفيما بينها أيضاً. كان صعود طبقة أعيان 
المدن من كبار 0 الأراضي إلى قلب المسرح الاجتماعي والسياسي نقلة تحول كبرى 
في تاريخ الاجتماع لإسلامي. غير أن هذه الطبقة وهي تواصل دور الأعيان باعتبارهم 
الواسطة بين الدولة وامجتمء©, افتقدت شرعية مؤسسة العلماء وعمقهم التاريخي 
وانتشارهم الاجتماعي. 

القسمت طبقة الأعيان حول الدولة السلطانية في سنواتها الأخيرة انقساماً قومياً) ثم 
أصبح انقسامها أكثر عمقاً في ظل إدارات الاستعمار المباشر. فقد سيطر على الأعيان 
دور الوسيط بين الحاكم والناس» والاصطراع على الموقع من الخاكم؛ أكثر من بجاحهم 
في تقمص دور الزعامة الوطنية ومواجهة ة اتجتل الأجنبي وإعادة بناء | إجماع وطني 
جديد. ولم تكن الطبقة الوسطى_الحديئة يكل فثاتها أفضل حالاً. ففي مطلع حقبة 
التحديث اقنسم التجار إلى: فئة استمرت تمارس تجارة الداخل من حبوب ومنسوجات 
ومصنوعات محلية» وفقة تجار المان الساحلية والموائئء "التي ارتبطت بحركة التجارة 
الأجنبية؛ ويتفاقم الخلل الاقتصادي بين الداخحل والخارج زحف تجار الساحل نحو 
الأسواق الداخلية» ولكن الفعة الجديدة من التجار؛ وكلاء الصناعات الغربية» حافظت 
على ارتباطاتها الخارجية؛ بنفس القدر ‏ إن لم يزد ‏ الذي كانت ترتبط به بمصالح 
مجتمعها. ولم تشهد المنطقة منذ انهيار الحرف التقليدية ظهور طبقة صناعية قوية 
ومتماسكة. إما لأن دينامية الصناعة الغربية وسطوتها وقفت حائلاً دون ذلك؛ أو لأن 
الدولة القطرية الحديثة؛ أضعف من أن تحمي صناعة محلية» وأعجز عن أن تتجاوز 


(1) حول تعثر المشروع التوفيقي لحركة العلماء الإصلاحيين» أنظر: 

19112 رووعع8 لإالقوة انول 0 :050:0 لمة علولا جع]2 بطنوط اأطونهعاة5 غطا حنداة1 ,م)تفممو8 مطمل 
142-43 
ولدراسة في تعثر ولقلب الحباة السياسية لرشيد رضاء أحد أهم رموز الحركة بعد محمد عبده. أنظر مقدمة: وجيه 

كرثراني» رشيد رضاء مختارات سياسية سس مجلة المناره بيروث» دار الطليعة؛ 0. 
(2) كان حوراني ني مقالته الشهيرة النشورة (مع آخرين) في ميلك قد طور مفهوم أعيان المدينة كأداة تحايل في دراسة 
المشرق الإسلامي الحديث؛ باعتباره مفهوما اجتماعيا سانيا مؤكداً دور الوسيط الذي لعبته هذه المجموعة الهامة 
في العلاقة بين الدولة والمجتمع» أنظر: أله نه .مم1 مقصه 0 ,تموعناه1] 
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صراعاتها وتنجح في إقامة سوق واسعة لهذه الصناعة. 

إن تفويض مؤسسات وقوى امجتمع التقليدي قد تفاقم من جراء حالة الانقسام 
والصراع في مجتمع التحديث» الذي لم يشهد حتى الآن ولادة الطبقة أو القوة 
الاجتماعية السائدة أو الموحدة. وهو الأمر الذي يجعل إشكالية النهضة والتغيير بالغة 
التعقيدء ويطرح شكوكاً حتى حول مستقبل المشروع الديمقراطي الذي قد يُرى الآن 
باعتباره حلاً سلمياً لأزمة الانقسام الاجتماعي وصراع الدولة وامجتمع. 


اذا وال رالطوسساوى “ 


رمضان سغاوس و حمد 


أزعم أن هذا الكتاب من الكتب الهامة التي صدرت» وتتناول ظاهرة الواقع العربي 
بعمق؛ ويدير حواراً مع الاتجاهات المعاصرة في الفكر العربي» لأن يطرح سؤالاء ولا 
يكتفي بالطرح التوفيقي» وإنما ييين لنا أيضاً عما تريده بعض الاتجاهات» من تصور 
للمستقبل في الماضي» وليس المستقبل» ويطرح إشكالية ما هو مستقبل الواقع العربي) 
والفكر العربي؛ هل هو بعث الحضارة الإسلامية في التاريخ الماضي» وهل هذا بمكنا؟ 
من الناحية الفلسفية والمنطقية» وهل يمكن للحضارة الإسلامية أن تجدد نفسها في صور 
جديدة تتفق مع آليات العصر؟... هل الإسلام ضد فاعلية الإنسان في تصور واقعه 
المستقبلي كما تزعم بعض الدراسات» التي ترى في الإسلام معوقاً للنهوض» للدخول 
في عصر التحديث» مثل دراسة د. محمد عابد الجابري» نقد العقل السياسي العربي ) 
وهو إعادة بناء للتاريخ الاجتماعي والسياسي للإسلام» وفق مفاهيم القبيلة والغنيمة 
والأمة» ومثل دراسة د. حسن حنفي «من العقيدة إلى الثورة» التي تحاول إعادة بناء 


127077 0 00ه7/7010/>:>:اخج 10010000915 
(0) يوسف سلامة: الإسلام والتفكير الطوباوي» دار كنعان للدراسات والنشرء دمشق 1992, 


230 رمضان بسطاويسي محمد 


مفاهيم الإسلام الخمسة: التوحيد» والعدل؛ واليوم الآخرء والنبوة والإمامة, من خلال 
تفكيك هذه المفاهيم وهدمها من الداخل.. . وغيرها من الدراسات» وقد أناح مفهوم 
التيوتوبيا» كمفهوم سياسي واجتماعي» أن بيع لنا بموضوعية موقف هذه الانجاهات من 
الواقع المعاشي» والدكتور يوسف سلامة هو أحد الباحثين في الفلسفة العربية المعاصرة» 
حصل على درجة الماجستير في الفلسفة عن «هوسرل»» ودرجة الدكتوراه عن اليوتوبيا 
بين هيجل وهربرت ماركيوزء وهذا الكتاب هو تطبيق لدراسته النظرية التي لم ينشرها 
بعد ويتضح هذا في الروح الهيجلية التي تغلن الكتاب» وتلقى بظلالها عليه؛ لا سيما 
أن حضور مصطلحات هيجلٍ كان واضحاً في تصور العلاقة بين بين الفردي والجزئي 
وبكلي في علاقتهما بتطور الأمة خلال مسارها التاريخي الخاص. 

وقد كشف المؤلف عن الاستعارة الايديولوجية والتحيّر المنهجي في كتابات 
المعاصرين» حين بي أن الفكرة الحضارية الواحدة لا تقوم عليها إلا حضارة واحدة» وأن 
هذه (الفكرة)» مهما بلغت أهميتهاء إذا استنادت إليها حضارة ما في قيامهاء فإنها لا 
دكن أن لشي عضارة جدهاة مهلاق 7 تيمو لدكرة التي أعبينيت - نتيجة لهذا - 

تنتمي إلى ماضي «(روحم ح العالم»؛ ومهما بلغت الجهرد التي يمكن أن تبذل في سبيل أحياء 

هذه ا فإن إحياءها أمر متعذرتماماً, إذا قصد به هذا الإحياء هو استنباط أشكال 
جديدة للحياة تتجاوز الأشكال التي سبق له أن أقيمت على هذه الفكرة. 

وعلى ذلك فإن الاستمساك بفكرة بق للإنسانية أن أقامت عليها حضارة ما ليس 
من شأنه إلا أن يوفر لهذه الأمةء التي تحاول الاستمساك بفكرتهاء الفرصة للبقاء لفترة 
أطول على قيد الحياة قبل دخولها النهائي في ليل الإضمحلال الطويل. ذلك (الليل 
الروح ي) الذي تفقد فيه كل الأحياء تمايزاتها الحية» وهذا الوجود الإضافي» لا يمكن له 
أن يتسم إلا بطابع دفاعي يخلو من. كل إبداع ولكنه على كل حال موفر للأمة 
المضمحلة ملجأ مؤقنأً وهذا ليس مقصرا على المستوى الفلسفي أو العلمي للفكرة. وإنما 
هو يتجاوز ذلك إلى مناشط الحياة وميادينها بحافة وإلى الفن الأدب والعلم والتاريخ 
أيضاً 


وخلاصة الكتاب تبين أن الإسلام من حيث هو ذات أو مفهوم ينطوي على روح 
طرباوي متعدد الأبعاد والمستويات» فالقسم الأول من الكتاب اهتم بصورة أساسية 
بالكشف عن طبيعة الإسلام أو ماهيته من خلال منظور هيجلي» فبين انعكاس هذه 
الماهية في نظام معياري محدد, بينما أبان القسم الثاني أن هذه الماهية الكلية تنطوي 
على اليوتوبيات بوصفها أحد أضداد هذا الكلي؛ وليس ضده الوحيدء فتم ذلك 
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الكشف عن بعض التوجهات الثالية داخل الروح الإسلامي ذاته» وفي القسم الثالث 
يطرح المؤلف التحققات العينية لليوتوبياء أي بنتقل من الكلي إلى الفردي» أي البحث 
عن الصور الفعلية والواقعية التي أنتجها التفاعل الجدلي بين الكلي والجرئي» أو بين 
الإسلام واليوتوبيا من خلال نشاط الفردي» أي الإنسان الذي هو البؤر ة الحية التتي 
يلنقي فيها الكلي با جزئي من خلال مساعي الفردي لإنتاج ذاته إنتاجا فرديا واجتماعيا 
على حد سواء. ويرى المؤلف أن البعد الطرباوي للإسلام يفض نفسه في الجزئي 
والفرديء .ويبلغ تمامه» بل انحلاله» عند تمول الفلسفة إلى تصوف. أو عندما يعود 
الفردي إلى ذاته باتحاده الكلي؛ وباللاتماير ووالإيجاب المطلق الذي هو نقطة البداية 
للكلي؛ ما يدل على أن الكلي قد عاد إلى ذاته. واتحد بها من جديد. وهذه العودة 
للكلي إلى ذاته واتحاده بها هي نقطة نهاية بقدر ما هي نقطة بداية. بمعنى أن الخائمة التي 
انتهى إليها الروح الطوباوي الإسلامي يمكن أن تكون بداية بقدر ما هي نهاية. 

والسؤال الذي يطرح نفسه هنا: هخ جاءت الحضارة الإسلامية» وبلغت تمامها 
وذهبت إلى غير رجعة شأن الكثير من المتضارات المكايقة» أم أنها لم تمت ويمكن لها أن 
تجدد نفسها وتستمر على صلة حية_بروح العالم تمكنها من الارتقاء بذاتها إلى التقطة 
التي بلغها هذا الروح في تطوره. .في اللحظة الراهنة؟ وإجابة المؤلف» تشبه إجابة هيجل 
عن نهاية :التاريخ في عصر لأنه ير أن ' تحليْله لساب لماهية الإسلام بوصفه (فكرة) 
بالمفهوم الهيجلي من جهة, وتحليله لماهية التفكير الطوباوي الإسلامي من جهة أخرى» 
تبين أن حركة هذه الحضارة ‏ يقصد الإسلامية ‏ قد اكتملت دورتهاء أي أن مفهومها 
قد عر عن كل إمكاناته الذاتية ولا يمكن استئناف نهضتها من جديدء إلا إذا سلمنا 
بأن مفهوم الحضارة الإسلامية ينطوي على عناصر أو قيم لم يتم استنفادها في دروة 
حياتها الأولى؛ وإلا كان الإنبعاث مجرد تكرار لا قيمة له. فتلك القيم - يقصد المؤلف 
القيم الأسلامية - كانت ذات دلالة لانها كانت تعبر عن روح العالم في مرحلة تاريخية 
ماء ولكنها الآن جثة هامدة خخلفها روح العالم وراءه وهذا الروج يهرأ بكل بتكرار لأن 
الإبداع ماهيته. 

لكن كيف يستطيع المرء البرهنة على أن هناك بقية في مفهوم هذه الحضارة أو تلك 
يمكن الاستناد إليها في احياء هذه الحضارة أو تجديدها؟, لكل حضارة مفهوم» والوحي 
الإسلامئن هو مصدر المفاهيم في الحضارة الإسلامية» بينما نظريات التفسير وعلوم 
الحديث هي الاشكال المتعاقبة والمتنوعة التي بعثت الحياة في هذا المفهوم» وبالتالي فإن 
نظرية التفسير أو التأويل المعاصرة هي التي يمكن أن تبعث الحضارة الإسلامية من جديد؛ 
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لكن هل يمكن للنظرية المعاصرة أن تكون مرتبطة الوح الإسلامي؛ أم ترى. الوحي في 
ضوء شروط الحقبة المعاصرة التي تحياها؟ وبالتالي تخضع لشروط حضارية 00 
ترفض الذات الإسلامية الإنضواء تحت لواءها. هذه هي الإشكالية التي لم يصل الكتاب 
فيها إلى حل؛ وهو يرى الفكرة الإسلامية لا يمكن أن تقوم عليها حضارة معاصرة» لأن 
الانضواء تحت الحضارة المعاصرة التي ينتجها الغرب تتضمن سلباً للفكرة الإسلامية) 
والفكرة الإسلامية لا يمكن أن تنتج حضارتين مختلفتين في المضمون ومتباعدتين في 
الرمن» فالعودة إن التاريخ ممتنع حتى الآن» وتقليدها هو أني هو اضمحلال للروح 
الحضارية. والمؤلف يبين أن الإجابة عن هذا السؤال» أي اختيار طريق ثالث بين القديم 
والمعاصر هي إجابة سياسية لم ترتق بعد إلى مستوى التفكير الفلسفي؛ »؛ وهذا يجسد 
نخلف الفكر العربي عن إثارة القضايا الحقيقية») وينصرف عنها لأسئلة عقيمة» وذلك 
أن التنظير الفلسفي لم يحرز من التقدم 5 الحقبة الراهنة لدى الشعوب الإببلامتة 
ولدى شعوب العالم الثالث على جد شواءء ما يكفي لرسم مشروع طرباوي أو 
حضاري متكامل لمستقبل هذه الشعوب. وك لما يمكن للمرء أن بأمل فيه اليوم هو أن 
تستطيع هذه الشعوب ‏ على المدئ البعيد .)أن تبدع مفهوماً عاماً أو ذاتاً حضارية 
مشتركة تضعها في مقابل الآخر ‏ وَعَوَعْرَتي مهما كانت أيديولوجيته ‏ فلعلها بذلك 
تنتج لنفسها ذاتاً حضارية من “ناحية: وتخفف_من قلق الغرب من سقوطه») ومن 
اضمحلال حضارته؛ وتثبت له أن الحضارة الغربية المعاصرة ليست هي كلمة الروج 
الأخيرة» وبسقوطها لن يسقط الروح؛ لأن جوهر الروح إبداع» وسيكون لديه دوماً 
الجديد ويحققه. 

والكتاب يتتبع التفكير الطوباوي الإسلامي على مدار التاريخ حتى يصل إلى 
التصوف, وهو أخخر مراحل التفكير الطوباوي» الذي تخلى فيه الفرد عن جزئيته ليتحد 
بايا وبذلك تحولت اللتصورات الطوباوية الإسلامية من كونها تصورات إنسائية أو 

شبه إنسانية» لكي تصبح رؤى إلهية قائمة في صميم الحق الذي أصبح الكون والإنسان 
مجرد مرايا تنعكس فيهما صفاته؛ بعد أن تم استدماجهما فيه» فاكتمل الإنسان بذلك 
أو مات. ولذلك فإن تطور الحضارة الإسلامية هو رهين باستيعاب تجربة ابن عربي 
(الصوفي)؛ بحيث يمكن تجاوزهاء إلى أفق جديد» فاكتمال الدورة بالرؤية الجمالية 
الخلاقة لدى ابن عربي قد جعلت الحق متحداً بالجمال» وعدم التمايز بينهماء ولا بد من 
مفهوم لسلب هذه الفكرة» لإيجاد مبرر لقيام حضارة جديدة. 

هذه هي الأفكار الأساسية للكتاب» الذي يستخدم مصطلحات هيجل بنفس 
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الود باحر تا اااالشصتحخسييييصسية 
دلالتهاء» وهو بذلك بمارس الاغتراب على مستويين: 
1 - اغتراب المنهج الهيجلي عن ا موضوع المدروسي) وشو الحضارة الإسلامي. 
2 أن التنائج التي يتوصل إليها يوسف سلامة هي متغمغمة في المنهج وليس الموضوع: 
وبالتالي فإن المؤلف ألزم نفسه منذ البداية بمجموعة من المصادرات تتأسس على منهجه» 
دون أن يطرحها الموضوع المدروسي.. فالإسلام كفكرة يولي أهمية بالغة للفردي في 
إبداع حياته» وتتأسس اليوتوبيا فيه على الأخلاق والابستمولوجياء وبالتالي فالبعد 
الإنساني حاضر دوماء بل إن تحقيق اليوتوبيا في الإسلام في الآخرة» اليوم الآخر» 
مرتبطة بشروط مكايدة المرء لتحقق اليوتوبيا بمستوياتها المتعددة في العالم الدنيوي. 

والطريف في الأمر أن الدكتور يوسف سلامة قد ألقى محاضرة في نقابة المهندسين 
بدمشق بالإشتراك مع المعهد العالمي للفكر الإسلامي» عن الإستعارة الايديولوجية 
والتحيز المنهحجي» ووقع في كتابه في كل ما حذّر الباحثين من الوقوع فيه» فلم يستنبط 
المنهج من الموضوع المدروس» وإنها أقحذةعليْة». وهذا ما يعيه الدكتور يوسف سلامة) 
لكن يبدو أن التناقض بين الوعي والساوك الكتابي/ في التطبيق هي سمة متكررة في 
الفكر الإسلامي طوال تاريخه» فنجدها لدى ابن سينا في منطق المستشرقين» حين يقدم 
منهجاً أصيلا, لكنه لا يطبقه, وكذلك فعلة ابن خلدون» فجاءت مقدمته مختلفة عن 
كتابه في التاريخ») وهو ما فعله خسن خنفي “ف كتابه'التراث والتجديد وهو يبدو 
كمقدمة ابن خلدون» وجاءت أعماله التالية تتحدث عن موضوعات أخرى غير تلك 
التي تحدث عنها في المقدمة النظرية. 

لكن ما معنى الحكم القيّمي؛ بانتهاء الحضارة الإسلامية» واستحالة قيام حضارة 
لايك الست هذه فوكوياما أخرى؛ لكن من منظور مختلف.... وإذا كانت هذه 
هي النهاية» أليست كل المظاهر السابية بالمعنى الفلسفي هي حياتنا المعاصرة هي 
أرهاصات ملامح جديدة بمفاهيم مختلفة» تقوم على التعدد» بدلا من ثقافة الوحدة التي 
اعتمد عليها المؤلف في تحليل أفكاره» إن لكل فكر مدينته الفاضلة» بشكل أو بآخر؛ 
والدين الإسلامي بدوره له فردوسه الذي يدافع عنه. ولكن اليوتوبيا الإسلامية تخضع 
مثل غيرها للتأويل والاجتهاد. فالفكر الدين السلبي يلتقي بالتذكير باليوم الآخر» حيث 
يكون للمؤمن جنة جزاء له على صبره وإمانه وتعويضاً له عن الحرمان الذي ذاقه في 
العالم الدنيوي. وهناك الفكر الديني الذي يرى اليوتوبيا في زمن مضى؛ في زمن الإيمان 
الكامل المفترض» حيث شهدت الحقيقة أعلى مراتبها قبل أن تنحدر بشكل متدرج إلى 
ومن لوا ذيلة والفساد. وإذا كان الفكر الأول يحذف التاريخ والمسافة القائمة بين امخاضر 
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والمستقبل» فإن الفكر الثاني يقوم بتحويل الواقع إلى أسطورة» وإلى جانب هذين 
المفيومين نجد مفهوماً ثالناً يجعل الإيمان عملا ويستنهض الإنسان من أجل تدحل 
قصدي في الواقع يرفع عنه الغبن والظلم» ويفرضٍ وفائع جديدة تحقق العدل والفلاح 
والسعادة ويجعل من لحظة التاريخ الحاضرة منطلقاً للتعامل مع الأزمئة كلها. وحقيقة 
الأم ر إن اليوتوبيا مهما كان مصدرهاء لا تكرنء إلا إذا اعتبرت الإنسان إمكانية فاعلة 
ومبدعة) واعتبرت أيضا المستقبل هو الفضاء الرحب الذي يسمح بتحرر الإمكانية 
الإنسانية» لأن كل يوتوبيا تغلق باب المستقبل تكون زائفة» وتقيد الإنسان بدلاً من أن 
تحرره. 

إن كتاب يوسف سلامة يعالج اليوتوبيا في معناها الفلسفي والنظري ويقارب دلالتها 
في الاجتهاد الدي: يني الإسلامي» وهو أشي برؤية أشينجلر للغرب في كتابه انهيار الغرب» 
لكن الفرق أن اشبنجلر إستخدم المنهج البيولرجي في نهاية الغرب نتيجة للشيخوخة 
بينما يوسف سلامة) يرى نهاية الحضارة الإسلامية وفقاً للمنهج الهيجلي. 


سالا الأقليات وفالشرق 
وفضاا اللوعر والانقسام 
حمد السماك 


مقدمة: 

تتعرض الأمة العربية إلى محاولابت لاستضعافها ولاستنزاف طاقاتها وقواها في دوائر 
ثلاث: 
الدائرة الوطنية: (داخل كل قطر عرب تقريبا) وذلك من خلال استغلال التباينات 
الدينية أو المذهبية أو الإثنية أو القبلية في امجتمحالواحد؛؛ والوطن الواحد. 
الدائرة القومية: بين الدول العربية نفسها حيث تستغل الخلافات حول الحدود وحول 
القيادات القومية والعلاقات الخارجية. 
الدائرة الإسلامية: بين الدول العربية ودول الجوار الإسلامية (باستئناء أثيوبيا) (السنغال 
تشاد ‏ إيران ‏ تركيا) وذلك من خلال استغلال المصالح المتباينة والمشاعر القومية 
المتناقضة. 

تتكامل هذه الدوائر لتشكل دائرة واحدة؛ فالصراع الداخلي مع أي أقلية دينية أو 
مذهبية أو إثنية, غالباً ما يرتبط بصراع مع دولة أو أكثر من دول 83 العربي. وهو 
غالباً ما يترافق أيضاً مع صراع داخل الأسرة العربية وكأن هذه الدوائر تشكل سلسلةً 
واحدة تلتف حول عنق الأمة وتمسك بها قوى خارجية هي التي تقرر متى تشدٌ ومنى 
ترخعي وفقاً لمقتضيات لعبة الإخضاع «المحافظة على الصالح. 

هذه الدراسة معنية بشكل أساسي بالدائرة الأولى؛ دائرة استغلال الأقليات في الوطن 
العربي . والهدف منها التأكيد على أن معالجة هذه القضية لا تكون إلا من ضمن المعالجة 
الأشمل للعلاقات العربية العربية» وللعلاقات العربية مع دول الجوار. 
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قبل رسم صورة عن تعدد أقليات امجموعات الإثنية في الوطن العربي» لا بد من 
وضع عله الغيورة ارلا : في الإطار الدولي الأشمل. فالدول؛ قد تكون موحدة أو متعددة 
الاثنيات00. إن معظم 0 ل هي دول متعددة الإثنيات. ٠‏ وفي غالب الأحيان فإن لكل 
إثنية رواسب قومية تاريخية وتطلعات قومية مستقبلية. وأذكر على سبيل المثال دولاً 
كبرى مثل روسيا الاتحادية والولايات المتحدة وكندا. وفي قارة آسياء الهند وأندونيسيا. 
وفي قارة أفريقيا نيجيريا وتشاد. وفي أوروبا بريطانيا وسويسرا وبلجيكا. وفي أميركا 
اللاتبنية البرازيل لبون 

وتؤكد الإحصاءات الدولية©© أن من بين 132 دولة (جرى الإحصاء في عام 1972) 
هناك 12 دولة فقط (أي1 24 تتمتع بوحدة إثنية. وهئاك 25 دولة أخرى (أي 0,9) 
تتمتع يإثنية واحدة كبيرة تشكل 90 بالثة من السكان؛ و25 دولة أخرى انتراوح نسبة 
الإثنية الواحدة المهيمنة عليها بين 75و 89/ من السكان. وتبين الدراسة أيضاً أن هناك31 
دولة (أي 23,5/) تتراوح نسبة الإثنية الؤاخحدة فيها بين 50و 74/ من السكان و39 دولة 
(أي29,5/) لا تشكل الإثنية الواخدة غير نفب السكان. 

وتؤكد الدراسة وجود عدد من الدول تتعدد فيها الإثنيات. وتعيش هذه الإثنيات إما 
في حالة تفاهم أو في حالة تصارع. وَمَنَتمْذء الدول 53 دولة يزيد عدد الإثنيات فيها 
على الخمس. 

بعض هذه الإثنيات تحاول الانفكاك لإقامة شخصية سياسية وكيان خاص بها. 

وبعضها يحاول الاتصال بدول أخرى يعتقد أنه إثنياً يرتاح ويطمئن أكثر إلى مصيره 
معها. 

ولقد كانت هذه التطلعات مصدراً أساسياً لتغبيرات سياسية عميقة عصفت بالعالم؛ 
بدءًا من جنوب أوروبا في البلقان (البلغار ‏ اليونان ‏ الرومان ‏ الصرب - الأتراك) الذين 
أرادوا الاستقلال عن الدولة المتعددة الاثنيات وهي الإمبراطورية العثمانية» حتى الحروب 
الثورية في الصين (1911 - 1949). 

أطلق الرصاصة الأولى في الحرب العالمية الأولى في 28 حزيران 1914 شاب صربي 
في مدينة سيراجيفو يدعى كافريلو برينسيبا أودت بحياة ولي عهد النمسا الأرشيدوق 
فرائر فرديناند وكان من نتيجة الحادث أن شنت الإمبراطورية النمساوية ‏ الهنغارية 


(1) .362 .2 ,1982 ,عمتاكال قمة معده2 - كمه تنقاك لفههلامسعان1. 
(2) المصدر السابق» ص 357. 
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ا ااا لي سي ستيه 
فجوماً علن ملكة الصربء الأمر الذي أدى إلى سلسلة من الأحداث كانت الحرب 
العالمية الأولى ذروتها. 

وبين الحربين العالميتين الأولى والثانية التهجت ألمانيا الهتلرية سياسية توحيد الإثنيات 
الألمانية. فكانت الوحدة القسرية مع النمساء وكان الهجوم على تشيكوسلوفاكيا تنفيذاً 
لتلك السياسية. 

وبعد الحرب العالمية الثانية تجرأت شبه القارة الهندية إلى دولتين هما الهند 
والباكستان. وفيما تواجه الهند اليوم خخطر مزيد من التمزق من خلال حركتي السيخ 
في البنجاب وأهل كشمير» انفصلت بتغلادش عن الباكستان وأصبحت دولة مستقلة. 
وطالبت مقاطعة كتنغا الاستقلال عن الكونفو (زائير اليوم) وانفجر الصراع التركي - 
اليوناني الديني الإثني في قبرص. كما تواصل انفجار الصراع الديني في إيرلنده 
الشمالية بين الكاثوليك والبروتستانت. وانفجر الصراع الإثني اللغري في كندا بين 
الناطقين بالإنكليزية والناطقين بالفرنسية” وَبْينَ “الفلامنك والوالون في بلجيكاء وبين 
الباسك والأسبان» وقامت حرب إيافرا في نيجيريا, وبعد انفجار الاتحاد السوفياتي 
وتشيكوسلوفاكيا ويوغوسلافيا؛ ما عاد هناك حديث اغير حديث القوميات والاثنيات 
التي تريد الاستقلال. 

لقد كان من الضروري النظرَ من زَاوية وأسعة إلى صورة واقع ودور الاثنية في 
صناعة عالمنا المعاصرء كمدخل للتأكيد على خطورة استغلال الاثنية في العالم العربي: 
خاصة إذا ما وضعت هذه الاثنية في إطار ديني أو مذهبي» كما جرى في السابق؛ 
وكما يجري اليوم. 

إن الوطن العربي مقسم عمودياً وافقياً على النحو الآتي: 

نهناك أولاً عرب. وهناك مسلمون غير عرب كالأتراك في العراق والشركس في 

الأردن» والبربر في المغرب والجزائر» والزنوج في جنوب السودان وموريتانيا. وهناك من 
هم ليسوا مسلمين ولا عرب كالأرمن في لبنان وسوريا(». أما الإسرائيليون الذين يحتلون 
فلسطين؛ فإن لهم تصنيفاً خاصاً في إطار هذه الدراسة. 

ثاناً: وهناك مسلمون سنة وشيعة وعلويون ودروزء بالإضافة إلى حركات سياسية 
عديدة أخرى اتخذت من الإسلام غطاءٌ لها مثل الإسماعيلية وغيرها من التيارات 
الدينية. 


)0( 1977 رقم 8 56 ,8,8 المع انصتآ علولا بوعناناه طوعخ بدمعف1؟ اممطدتاة 


58 محمد السماك 


لقد كان لهذه المجموعات الدينية والمذهبية والإثنية أدو ار هامة في التاريخ الإسلامي 
العام. وفي تاريخ المنطقة العربية الخاص. 

وفي الأساس هناك قاعدة إسلامية ثابتة تقوم عليها الوحدة الإسلامية. وهذه القاعدة 
تتمثل في قوله تعالى: «إإما. المؤمبون إخوة». «ومن شأن التأكيد على هذه القاعدة 
الشرعية لتساوي المؤمنين ضمن وحدة الإسلامي الدينية والاجتماعية' صهر أشد 
الشعوب اختلافاً في العرق واللون في أمة واحدة. ولقد كان هذا التوكيد من العوامل 
الرئيسية التي ضمنت اتساع الإمبراطورية الإسلامية اتساعاً عجيبأء وصانت قرتها 
والتحامها على مر القرون. ولما ضعفت روح التكامل الخلقي في الإسلام» كان الفوز 
للتراع الشعوبي وكان فوراً على حساب سلطان الإسلام. فتجزأت الدولة و النصر 
لأعداء الإسلام)() .ولا غرو فإن انحطاط السلطة السياسية في الدول لعي نشأت عن 
إمبراطورية الإسلام وما حدث من صولات التوسع والاستعمار الأوربي أنعش شعور 
ا الإسلامي» فتجلت جميع مناخي ا التي ظهرت في القرن التاسع عشر 

في الشرق الأدنى والأوسظط بروخ إسلامية: 

إلا أن الاستعمار يه تحت مظلة مبدأ الوطنية المحلية الذي أعلنته فرنسًا في أواخر 
القرن الثامن عشر وأد هذا التجديذ: ست إنه ليبدو مجرد أثر بعد عين. 

لقد لجأ بعضٍ المؤرحين إلى اتهام. الذين: خلفوا فني' قيادة الأمة الإسلامية من الترك 
والبربر والفرس بأنهم مسؤولون عن سقوط الحضارة الإسلامية. ويقول رينان: «بدأ 
الانحطاط عندما وقع الإسلام بين أمتي البربر والترك الغليظتين». 

غير أن الواقع التاريخي هو غير ذلك بالتأكيد: 

فالأتراك في بغداد, والبربر في المغرب وأسبابياء والشركس والأكراد في القاهرة لم 
يصنعوأ سوى التقاط أزمة السلطان الساقطة من يدي الخلفاء الضعيفة» 0 عن ذلك 
فإن الأمرلم يكن شؤماً على الإسلام. ذلك أنه أتاح لدولته أن تبقى عدة قرون» فبوسف 
بن تاشفين البربري رد الهجمات عن الأندلس الإسلامية عدة أجيال. وصلاح الدين 
الأأيربي الكردي رد هجمات الصليبيين وجدد تحرير القادسء يقول المؤرخ التركي حيدر 
بامات في كتابه «مجالي الإسلام»©: «ويمكن للناس أن يتساءلوا عما يكون مصير 
البلدان العربية لو لم يأخذ الأيوبيون والمماليك على عواتة تقهم أمر الدفاع عن الشام ومصر 


(1) حيدر باماث: مجالي الإسلام ‏ ترجنة عادل زعيتر ‏ دار إحياء الكتب العربية؛ القاهرة؛ 1956)؛ ص 511. 
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في الوقت المناسب. فإذا حكمنا في الأمر على مثال أسبانياء أمكننا أن نفترض في 
الوقت الحاضر عدم اشتمال هذه البلاد الواسعة على مسلم واحد). 

لقد قصدت من وراء هذه الملامسة التاريخية السريعة لدور غير العرب في التاريخ 
الإسلامي التمهيد لدخول المرحلة الحالية. مؤكداً على أن الأقليات الإسلامية غير العربية 
ترتبط في أعماقها مع الأكثرية العربية الإسلامية بأمرين أساسبين وجوهريين: الأمر الأول 
ديني: ويقوم كما ذكرت أنفا على قاعدة (إنما المؤمنون إخوة» وهلا فضل لعربي على 
اعجمي إلا بالتقوى». والآمر الثاني إنساني: ويقوم على الاعتزاز بالدور الذي قام به 
الأجداد في صناعة تاريخ المنطقة سياسياً وحضارياً على حدٌ سواء. 

إن عدم تفهم وعدم مراعاة هذين الأمرين يؤدي إلى اتساع الهوة بين المسلمين 
العرب... والمسلمين غير العرب وبين العرب غير المسلمين والعرب المسلمين. وهي هوة 
تبدو كافية لتسلل المؤامرة التقسيمية الخطيرة التي عانى منها كل المسلمين وكل العرب 
في هذا الجزء من العالم. 

إن لهذه المؤامرة بعدين أساسيين. | البعد. الأول يوم على ضرب الوحدة الإسلامية 
باخحتلاق انيار ات دينية ذات نرعة ارتداقيّةعن-الإسلام:“والبعد الثاني قومي» وهو مكمل 
للبعد الآول من حيث تمريق الوتحدة .بين .القوميات المتعددة “تحت المظلة الإسلامية. 

بالنسبة للبعد الأول يبدو من الصعب إن لم يكن من المستحيل تسجيل تيار ديني أو 
حتى مجرد اجتهاد خخاص ومتميز» صادر عن أقلية في العالم العربي. فلا الأكراد في 
مشرق العالم العربي ) ولا البربر في مغربه» استحدثوا مدرسة» أو ابتدعوا تيارا دينيا له 
مواصفات خاصة:؛ أو يتضمن اجتهادات ذاتية. 

وإذا كان المسلمون البربر في شمال أفريقيا يبالغون أحياناً في تكريم أضرحة المشايخ 
والأئمة إلى حد التقديس. فإن ذلك ليس مقتصراً عليهم وحدهم وبالتالي لا يمكن 
الادعاء بأن ذلك ميزة خاصة بهم. بل إن سائر المسلمين العرب في المنطقة يمارسورن 
نفس العادات» ولا أقول الطقوس20©. ثم إن جميع المسلمين في المغرب عرباً وبربرأء هم 


(1) يقول القرآن الكريم (4/32) طما لكم من درنه من ولي ولا شفيع» «إليس البر أن تولوا وجوهكم قبل المشرق 
والمغرب ولكن البر من آمن.بالله واليوم الآخر والملائكة والكناب والنبيين وآتى امال على حبه ذوي القربى واليتامى 
والمساكين وابن السبيل والسائلين وفي الرقاب وأقام العسلاة وآنى الزكاة والموفون بعهدهم إذا عاهدوا والصابرين في 
البأساءء والضراء وحين البأس أولئك الذين صدقوا وأوئئك هم المنقون» )(قرآن الكريم 177/02). وجاء في الحديث 
الشريف: «من لم يددع قول الزور والعمل به فليس لله حاجة في أن يدع طعامه وشرابه». 


ويذكر |. مونته في كتابه وحاضر الإسلام ومستقبله»: إن عبادة الأولياء ليست .سوى أمر طفيلي وعلى الرغم من 
كون الاولياء موضعا للتقديس ييفى أبله إله الإسلام دائماء وبظل التوحيد الإسلامي ثابتا لا يتزلزل. 
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من اتباع المذهب المالكي . 

أما الأكراد فليسوا كلهم مسلمين. هناك فلة قليلة منهم تعتنق الدين المسيحي. 
والمسلمون منهم سنة وشيعة» وإن كانت أكثريتهم من السنة. وار 
يبتدع الأكراد تياراً دينياً مدميزاً. 

من أجل ذلك لا بد من جاوز حدود العالم العربي بحداً عن مصادر تيارات دينية 

وجدت في العالم العربي بعض الصدى. ونشير بصورة خاصة إلى اثنين رئيسيين منها: 
هما القاديانية» والبهائية» اللذان خرجا من الهند ‏ باكستان» ومن إيران عندما كانت 
هذه المنطقة كلها خاصة للاستعمار البريطاني. 

وهنا أعود إلى البعد الثاني في المؤامرة على الوحدة القومية الإسلامية القائمة داخل 
العالم العربي بصورة خاصة. فأشير إلى دراسة إسرائيلية نشرتها مجلة «كيفونيم) - 
الحقيقة ‏ في عددها رقم 14 الصادر.في شتاء 1982) وهي مجلة تصدر عن المنظمة 
الصهيونية العالمية» وتمثل خلاضة الفكر. الصهيوني في هذه المرحلة» وعنوانها: 
«استراتيجية إسرائيل في الثمايناث». تقولٌ/الدراسة: إن العالم العربي ‏ الإسلامي ليس 
هو المشكلة الاستراتيجية الاساسية-التى سنواجهها خلال الثمانينات» وذلك على الرغم 
من أن له النصيب الأوفر فني تهديد إسرائيل بسبب قوته العسكرية الأخذة في الازدياد. 
وهذا العالم (بطوائفه وأقلياته وأجتحتة ونزاعاته الداخلية التي تؤول إلى دمار داخلي 
مذهل؛ كما نشهد في عدة بلدان في هذه المنطقة وفي البلقان وأواسط أسيا)غير قادر 
على التصدي لمشكلاته الأساسية الشاملة» وبالتالي فإنه لا يشكل تهديداً فعلياً لدولة 
إسرائيل في المدى البعيد» وإثما في المدى القصيرء إذ هناك أهمية كبرى لقوته العسكرية 
الآنية. ففي المدى البعيد لا يستطيع هذا العالم البقاء ببنيته الحالية في المناطق المحيطة بنا 
من دود تقلبات فعلية. إن العالم العربي الإسلامي مبني مثل برج ورقي مؤؤقت)» شيده 
أجانب (فرنسا وبريطانيا في العشرينات) من دون إرادة السكان وتطلعاتهم فقد قسم 
إلى 19 دولة» كلها مكونة من تجمعات من الأقليات والطوائف المختلفة :التي يناصب 

بعضها البعض م عربية ‏ إسلامية تتعرض اليوم خطر النفتت الاثنى - 

الاججماعي في الداخل» لدرجة أن بعضها تدور فيه الآن حروب أهلية. 

وبعد أن تقدم الدراسة الصهيونية عرضاً للانقسامات داخل كل دولة عربية تقول(0: 
إن صورة الوضع (القومية ‏ الاثنية... الطائفية هذه) من المغرب حتى الهند ومن 


(1) مجلة كيفونيم الإسرائيلية (خريف 1982). 
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ل اا مس سس بيصنت 
الصومال حتى تركيا ‏ تشهد على انعدام الاستقرار والتفتت السريع في جميع أنحاء 
المنطقة المحيطة بنا. وعندما نضيف إلى ذلك الصورة الاقتصادية: فإننا ندرك إلى أي حد 
تقوم المنطقة بأسرها فعلاً على برج من الورق» من دون أي فرص للتصدي لمشكلاتها 
الخطرة. 

ومن خلال هذا الأمر تؤكد الدراسة الصهيونية أن أمام إسرائيل خيارات للسلام غير 
إعادة الأرض امحتلة. وأن الخيار ات المستقبلية للسلام هي في انتزاع المزيد من الاراضي 
العربية عن طريق تجزئة العالم العربي إلى سلسلة من الكيانات السياسية المتناحرة دينيا 
ومذهبيا وإثنيا. 
وفي هذا الشأن تقول الدراسة الصهيونية: إن مصر مفككة ومنقسمة إلى عناصر 
سلطوية كثيرة. وليس على غرار ماهي الحال اليوم؛ لا تشكل أي تهديد لإسرائيل وإنما 
ضمانة للأمن والسلام لوقت طويلء وهذا اليوم في متناول يدنا. وإن دولا مثل ليبيا 
والسودان والدول الأبعد منهماء لن تبقى«غلى صوررتها الحالية بل ستقتفي أثر مصر في 
'هيارها وتفتتها فمتى تفنت مصر تفتت ,الباقون. “إن رؤيا دولة قبطية - مسيحية في 
صعيد مصرء إلى جانب عدد من الدول التضعيفة-ذات سلطة أقلية ‏ مصرية لا سلطة 
مركزية كما هو الوضع حتى الآن :هي مفتاح هذا التطور التاريخي الذي أخرته معاهدة 
السلام, لكنه لا يبدو مستبعداً في المدذى الطويل: 

إن الجبهة الغربية التي تبدو للوهلة الأولى معضلة هي أقل تعقيداً من الجبهة الشرقية 
حيث أصبحت مائلة أمامنا اليوم جميع الأحداث التي كانت بمثابة أمنية في الغرب. 
ذلك أن تفعت لبنان بصورة مطلقة إلى خمس مقاطعات إقليمية هو سابقة للعالم العربي 
بأسرهر يما في ذلك مصر وسوريا والعراق وشبه الجزيرة العربية؛ إذ أخذ ينحو منحى 
مشابهاً منذ اليوم. إن تفتت سوريا والعراق لاحقا إلى مناطق ذات خصوصية إثنية ودينية 
واحدة على غرار لبنان» هو هدف من الدرجة الأولى بالنسبة إلى إسرائيل في الجبهة 
الشرقية في المدى البعيد. إذ إن تشتت النوة العسكرية لهذه الدول هو اليوم الهدف 
المرسوم في المدى القصيرء وسوف تتفتت سوريا وفق التركيب الاثني والطائفي إلى عدة 
دول مثل لبئان حالياً؛ حيث تقوم على ساحلها دولة علوية ‏ شيعية» وفي منطقة حلب 
دولة سنية» وفي منطقة دمشق دولة سنية أخرى معادية للدولة الشمالية» والدروز 
سيشكلون دولة؛ ربما أيضأ في الجولان عندناء وطبعا في حوران وشمال الأردن؛ 
وستكون ضمانة الأمن والسلام بأسرها في المدى الطويل؛ وهذا الآمر في متناول يدنا 
منذ اليوم. 


إن العراق الغني بالنفط من جهة؛ والذي يكثر فيه الانشقاق والأحقاد في الداخل 
من جهة أخرى؛ هو المرشح المضمون لتحقيق أهداف إسرائيل» إن تفتيت العراق هو 
أكثر أهمية من تفتيت سوريا. فالعراق أقوى من سورياء وقوته تشكل في المدى القصير 
خطراً على إسرائيل أكثر من أي خخطر آخر. وحرب عراقية ‏ سورية» أو عراقية - إيرانية 
سوف تفتت بالعراق وتؤدي به إلى انهيار في الداخل قبل أن يصبح في إمكانه التأمب 
لخوض صراع على جبهة واسعة ضدنا. وكل مواجهة بين الدول العربية تساعدنا على 
الصمود في المدى القصير» وتختصر الطريق نحو الهدف الاسمى وهو تفتيت العراق 
إلى شيع مثل سوريا ولبنان. وفي العراق سيكون التقسيم الإقليمي والطائفي متاحاء كما 
كان الوضع في العهد العشماني وهكذا تقوم ثلاث دول (أو أكش) حول المدن العراقية 
الرئيسية: البصرة وبغداد والموصل» فتنفصل مناطق شيعية في الجنوب عن الشمال السني 
والكردي بأكثريته. ولعل المواجهة الإيرانية - العراقية تؤدي إلى ازدياد حدة هذا 
الاستقطاب اليوم. 


إن شبه الجزيرة العربية بأمبزه ه و ترش طبيعي للانهيار وأكثر من غيره اقتراباً منه. 
بفعل ضغط داخلي وخارجي» وهذا الام غير مستبعد في معظمه) خصوصاً في 
السعودية» سواء أَبنَيتَ القوة الاقتصادية القائمة على النفط أم انخفضت في المدى 
البعيد» فالاضطراب والانهياز من الداخل :هما مسار .واضح وطبيعي في ضوء تركيبة 
الدولة القائمة التي تفتقر إلى كيان. 

إن الأردن هدف استراتيم تيجي أني في المدى القصير, لكنه ليس كذلك في المدى 
الطويل» لأنه لا يشكل أي تهديد فعلي في المدى القصير» إلا إذا انقلب الوضع 
وانتقلت السلطة إلى الفلسطينيين في المدى القصير"'». ليس هناك أي إمكان بأن يبقى 
الأردن قائماً 0 سور وبئيته الحاليتين في المدى الطويل. وينبغي أن تؤدي سياسة 
إسرائيل» وري أم لها الئ تصفية درون بنظامه حاير ونقل السلطة إلى الأكثرية 
الفلسطينية. فتبديل الحكم شرفي النهر» سوف يؤدي اها إلى تصفية مشكلة المناطق 
الآهلة بالعرب غربي النهر, حرباً أم سلماً. إن الهجرة من المناطق (العربية المحتلة منذ 
سنة 1967) والجمود الاقتصاديء والانتشار الدبموغرافي فيهاء هما الضمانة للتغيير 
الرشيك على ضفتي النهر» وعلينا أن نكون نشيطين من أجل تسريع هذا التغبير؛ وفي , 


اقرب وقت. 


(1) المصدر السابق. 
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وقبل نشر هذه الدراسة بعام» وبالتحدبد في 18 ديسمبر كانون الأول - 1981 
نشرت جريدة معاريف الإسرائيلية نص محاضرة للجترال أرييل شارون وزير الدفاع 
الإسرائيلي في ذلك الوقت جاء فيها. ما يلي بالحرف: (إنَّ إسرائيل تصل بمجالها الحيوي 
إلى أطرافٍ الاتحاد السوفياتي شمالاء والصين شرقاء وأفريقيا الوسطى جنوبأء والمغرب 
العربي غرباً. فهذا المجال عبارة عن مجموعات قومية واثنية ومذهبية متناحرة. ففي 
باكستان شعب «البلوش)) وفي إيران شان على السلطة كل من الشيعة والسنة 
والأكراد. . وفي تركيا هناك الأكراد والسالة الآ رمنية» أما العراق فمشكلاته تندرج في 
الصراع بين السنة والشيعة والأكراد. : في حين أن سورية تواجه مشكلة الصراع السني - 
العلوي» ولبئان مسوم إلى عدد من 0 المتناحرة» والأردن مجال خصب لصراع 
من نوع فلسطيني - بدوي؛ كذلك في الإمارات العربية وسواحل المملكة العربية 
السعودية الشرقية حيث يكثر الشيعة .ن ذوي الأصول الإيرانية» وفي مصر جو من 
العداء بين المسلمين والاقباط» وفي السودان: خالة مستمرة من الصراع نين. الشفال 
''سلم والجنوب المسيحي ‏ الوثني. أما في المغرت فالهرة ما بين العرب والبربر قابلة 
للاتساع)(1. 

لقد تجاوزت إسرائيل مرحلة التخطيط. لتقسيم المنطقة وانتقلت إلى مرحلة التنفيذ. 
وبموجب التصور الإسرائيلي للتنفيد ستكل هناك: ثلاث دول في العراق» إحداها 
اكردية سنية. في الشمال» وسنية عربية في الوسط» وشيعية عربية في الجنوب» رادت أو 
أربع دويلات في سورياء منها واحدة درزية» وثانية علوية) وواحدة سنية» وأربع أو 

خمس دويلات في لبنان» موزعة بين الموارنة والمسيحيين الآخرين؛ ودولة سنية ة وأخرى 
شيعية) وسيكون هناك أردنان: أحدهما لابدو وآخر للفلسطينيين من دون الحديث عن 
الضفة الغربية التي ستضمها إسرائيل» أما العربية السعودية فيرٌاد إعادتها إلى الفسيفساء 
القبلية التي كانت قبل إنشاء الممملكة عام 1933 بحيث لا يعود لها من الوزن سوى ما 
للكويت والبحرين وقطر وإمارات الخليج ج الأخرى. إذ يرى الإسرائيليون أن جميع هذه 
الكيانات» لن تكون فقط غير قادرة على أن تتحد» بل سوف تشلها خحلافات لا انتهاء 
لها على مسائل حدود وطرقات» ومياه ونفط وزواج ووراثة الخ. ونظراً لأن كل كيان 
من هذه الكيانات سيكون أضعف من إسرائيل» فإن هذه ستضمن تفوقها لمدة نصف 
قرن على الأقل. 


(1) جريدة معاريف الإسراثيلية» 1981/12/18. 
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في الأساس ينطلق المفهوم الصهيوني من إعادة رسم خريطة الشرق الأوسط من 
الباكستان حتى المغرب على أساس طوائفي وإثني» من الاعتقاد المبني على نظرية تقول 
إن الصورة الجغرافية الحالية للمنطقة؛ لا تعكس حقيقة الصراع. وإن ما هو على السطح 
يتناقض مع ما هو في العمق: على السطح كيانات سياسية لدول مستقلة. ولكن في 
العمق هناك أقليات لا تعتبر نفسها مثلة في هذه الدول» بل ولا تعتبر أن هذه الدول تعبر 
عن الحد الأدنى من تطلعاتها الخاصة!!). 

وبضرب الأحلام كعنصر جامع وموحد تبرز المتناقضات وتسهل بالتالي عملية 
استغلالها لإعادة رسم خريطة المنطقة وفق مقتضيات الأمن الاستراتيجي لإسرائيل. 
وهذه المقتضيات يحددها تقرير «استراتيجية إسرائيل في الثمانينات». يقول الكاتب: 
الصهيوني: «في العصر النووي لا يمكن ضمان بقاء إسرائيل إلا بمثل هذا التفكيك. 
ويجب من الآن فصاعداً بعثرة السكان. وهذا دافع استراتيجي فإذا لم يحدث ذلك» 
فليس باستطاعتنا البقاء مهما كانت.الخدود). 

ثم إن هذا امخطط الإسرائيلق لا ينطلق من عيدم. هناك سوابق عديدة حديثة وقديمة. 
فهي وإن كانت فاشلة» فإنها لاتزال تشكل بذرة الشيطان» في أرض مقدسة. فقد 
حاولت فرنسا في مواجهتها لحركة الوخد العربية في مطلع العشرينات من هذا القرن 
تقطيع سوريا إلى عدة دول يتمتع كل منها بالحكم الذاتي» منها اثنتان على أساس 
طائفي وهما دولة جبل الدروز ودولة العلوبين. 

ومن هذه السوابق التاريخية أيضاً اعتماد بريطانيا على الأقباط في مصرء وعلى 
الاشوريون في العراق وعلى اليهود في فلسطين. وكانت بريطانيا تخطط لإقامة دولة 
أشورية في المناطق الغنية بالنفط في العراق. ولكنّ فشل المخطط عرض الأشوريين إلى 
مذبحة شبيهة بمذبحة الأرمن في تركيا. فهاجر عشرات الآلاف من الأشوريين والأرمن 
إلى الولايات المتحدة وإلى لبنان حيث ساعدتهم هويتهم المسيحية على الاستيطان 
السريع. 

وقبل ذلك جرت محاولة تقسيم جبل ابئان إلى دولتين درزية ومارونية استمرت 
خمسة عشر عاماً (1845 - 1860)) ثم سققطت إثر سلسلة من المذابح الطائفية الرهيبة 
التي لاتزال آثارها منعكسة بصورة واضحة حتى اليوم. 

غير أن زرع الكيان الصهيوني العنصري ني قلب الوطن العربي وتحويل هذا الكيان 


(1) اأعمزمعظ طععنوفعظ عممعو تاماه[ عانابامع؟8 ,1980 - اأعلاماك 531626 معاعسم غ1 زما ,كاسما لمقدع8 
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إلى ترسانة عسكرية وإلى خط هجوم أمامي للدفاع عن مصالح الاستعمار الحديث» 
أدى | إن تنشيط فكرة دول الأقليات الدينية والمذهبية والإثنية على نطاق واسع. 

وكان لبنان المدخل إلى النقين وذللف لسن أساسين: 

السبيب الأول: هو أن. لبنان حتى عام 5 كان يطرح نفسه دولة مركبة من 17 
طائفة دينية مختلطة تتعايش في ظل دبمقراطية الطوائف وبصورة تؤكد إمكانية مثل هذا 
التعايش» بل وتحقيق الازدهار في ظله. ويتناقض جوهر الكيان اللبناني هذا مع جوهر 
الكيان الصهيوني القائم على عنصرية «شعب الله الختار) كما تتناقض ديومة الكيان 
اللبناني وازدهاره مع المخطط الصهيوني لتجرئة المنطقة إلى دول إثنية وطائفية متناحرة. 

السبب الثاني : إن حركة التحرير الفلسطينية اعتمدت في عام (1975) التجربة 
اللبنانية مثالاً لها. ودعت إلى الاقتداء بها لإقامة دولة في فلسطين يتعايش فيها - كما 
في لبنان - العرب المسلمون والمسيحيون» مع اليهود. 

وقد أرادت إسرائيل أن تفشل هذه 0 وأن تسفّهها لإسقاط شعار المنظمة 
ومشروعها. فبدأت في العام نفسه(1975) المؤوامرة عل لبنان لضرب وحلدته الوطئية. 
وقامت من جراء ذلك سلسلة المذابح الطائفية التي أدت إلى فرز للسكان على صعيد 
طائفي ومذهبي. وشهد لبنان من المجازر البشّكَةَ على هذا الصعيد ما يكفي لتحوله من 
ا للتعايش بين المذاهب والإثنيات الختلقة)» إلى جرب تكد استحالة هذا التعايش 
تشبيتاً لوجهة النظر الصهيونية. ومن هنا أهمية إعادة تعويم تجربة التعايش #6 لبيان في 
ضوء ميثاق الطائف للتصدي للمؤامرة الصهيونية التقسيمية. ومن هنا أبضا الإصرار 
الإسرائيلي على تفشيل الطائف وإنهاك لبنان حتى الاستسلام للتقسيم» كمدخل إلى 
تقسيم كل المنطقة الممتدة من المحيط الهددي حتى الحيط الأطلسي. 

إن المعادلة الاستراتيجية واضبحة تماماً. رهي أن مريذاً من الاستنراف العربي 
والإسلامي: يعني مزيداً من الأمن الصهيوني ومزيداً من الديمومة كاد الصهيوني. 

وفي ضوء هذه المعادلة أسجل الملاحضات الآتية: 
الملاحيظة الأولى: اليه حدّة الصراعات العربية العربية ليس فقط بين الدول العربية 
القائمة» وإئما أيقيا ين مججموغات طائفية وإثنية داخل الدول العربية نفسها. ونذ كر على 
سبيل المثال ما يأني: 

- التمرد الانفصالي في جنوب السودان. 

المشكلة الكردية في العراق. 
- إبراز الحركة البربرية في الجزائر والمغرب. 
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د الانقسام العنصري الزنجي ‏ العربي في موريتانيا. 

ه ‏ إستمرار اللمراهنة على تجديد الحرب الأهلية في لبنان بأبعادها الطائفية 
الإسلامية ‏ المسيحية. 

و - تحريك الأقباط في صعيد مصرء وإثارة الاضطرابات بينهم وبعض الحركات 
الإسلامية. 

ز - إثارة النعرات المذهبية الشيعية ‏ السنية في ضوء مخلفات الحرب العراقية - 
الإيرانية في كل منطقة الخليج العربي. 
الملاحظة الثانية: إرتفاع حدّة الصراعات العربية ‏ العربية في مشرق العالم العربي 
ومغربه. وليست حالة التصدع التي تمر بها الجامعة العربية بعد أزمة الخليج بين العراق 
والكويت» وليس العجز عن استئناف عقد مؤتمرات القمم العربية سوى انعكاس مباشر 
لذلك. 
الملاحظة الغالئة: إرتفاع حدة الصراعات.العربية ‏ مع الدول غير العربية المتاخمة لحدود 
العالم العربي . 

ونذكر على سبيل المثال: 

أ الصراع السوداني مع الدولالمجاورة. 

ب د الصراع اللي مع “تشادء 

ج - حرب العراق مع إيران. 

د الخلاف السوري - العراقي مع تركيا حول نهر الفرات. 
الملاحظة الرابعة: دعم التيارات الدينية ذات الصفة الارتدادية عن الإسلام كالقاديانية 
والبهائية وغيرهماء وذلك لتعطيل دور الإسلام كقوة جامعة وموحدة» ولإجهاض حركة 
الوعي الإسلامي مرةٌ أخرى. 

إن عالما عربيا يواجه في الداحل والخارج كل هذه الصراعات يجد نفسه منصرفا عن 
مواجهة العدو الحقيقي وهو الصهيونية المرروعة في قلب فلسطين. وإذا كانت مصلحة 
إسرائيل تقتضي تعميق وتوسيع هذه الصراعات كلها باستغلال التمايز الإثني أو المذهبي 
في العالم العربي» أي ياضعاف العنصر الموحد المشترك ببنها وهو الإسلام, فإِنّ من 
مصلحة العالم العربي حل هذه الصراعات والتغلب عليها بالعودة إلى العنصر الموحد 
المشترك وهو الإسلام. 

والسؤال هو كيف يكون ذلك. ٠‏ 

للإجابة على هذا السؤال اليوم» لا بد من العودة إلى الوراء لاستلهام العبر والدروس 
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من تجارب الماضي. 

يقول المؤرخ الأميركي لوثروب ستودارد ): «إنّ الإسلام جعل ملايين الئاس من 
عروق كثيرة ونحل وافرة يعتنقونه» ولكن مع نقص بالغ في ,هضمه لهم. ذلك أنه تم 
انتحال الإسلام من قبل أمم غير عربية فشرت رسالة النبي (عليه السلام) تفسيراً غريزيا 
ملائماً مناخ عرقها الخاص وثقافتها فنشأ عن هذا تشويه للإسلام الأصلي». 

وكان للمؤرخ أرمينوس فنبري2) رأي ممائل؛ فقد قال: «لم يكن الإسلام ومذاهبه ما 
اجتاح قسم آسية الغربي وأوجب الوضع الحاضر الكئيب» بل استبداد الأمراء المسلمين 
الذين أفسدوا دين النبي). 

إن الأسباب السياسية لسقوط الدولة الإسلامية يجب أن تكون اليوم نبراساً لتجدب 
المزيد من السقوط؛ بل لإعادة تسلق القمة نحو الدولة التي حدد فلسفتها نبينا محمد 
عليه الصلاة والسلام بقوله: «إنما أنا بشر مثلكم إذا أمرتكم بشيء من أمر دينكم فخذوا 
به. وإذا أمرتكم بشيء عن رأي فإعا تجضن ؛ 

وقد قامت مرحلة الخلافة الأولى.غلى أساسههدَه/القاعدة التي حددها الخليفة الأول 
أبو بكر الصديق رضي الله عنه فقال في خطبة المبايعة: «أيها الناس! قد وليت عليكم 
ولست بخيركم) فإن أحيدت فأعينوني » وإ أسات فقوموني» الصدق أمانة) والكذب 
خيانة» والضعيف فيكم قوي عددي حتى أرتجع عليه حقه:إن شاء الله والقري فيكم 
ضعيف عندي حتى أخخل الحق منه إن شاء الله. أطيعوني ما أطعت الله ورسوله» فإذا 
عصيت الله ورسوله فلا طاعة لي عليكم). 

ومن أجل ذلك اعترف المؤرخ فنبري!© بأن الإسلام أكثر ديانات العالم ديمقراطية, 
ظهر مبشراً بالحرية والمساواة معاًء فإذا ما وجدت حكومة دستورية قديماً كانت حكومة 
الخلفاء الأولين تلك الحكومة. 

ومن خلال دور إسرائيل في لبنان خاصة وفي دعم بعض الحركات الانفصالية 
الأخرى في العالم العربي (جنوب السودان وشمال العراق) يمكن استلهام الكثير من 
الدروس والعبر. فمن خلال حق تقرير المصير الذي تحجبه إسرائيل عن الشعب 
الفلسطيني تريد إسرائيل أن تتمتع به إثنيات ومجموعات مذهبية أخرى في العالم العربي 
حتى يتجزأ العالم العربي إلى دويلات صغيرة يكون الكيان الصهيوني أقواها على 


(1) لوثروب ستودارد: حاضر العالم الإسلامي؛ باريسء 1923) ثر جمة الأمير شكيب أرسلان. 
(2) أرمينيوس فنبري» الثقافة الغربية في البلاد الشرقي: لندن» 1906. 
)0 تركيا اليوم وقبل أربعين عام أرمينيوس فنبري؛ باريس» 1898. 
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الإطلاق. 

إن الإسلام يتوفر على الجامع التوحيدي المشترك بين كل الاثنيات الإسلامية» 
والطوائف غير الإسلامية للأسباب الأساسية الآنية: 
أولا: إن الإسلام مبني على رفض العنصرية ذإيا أيها الداس إنا خلقناكم من ذكر وأنثى 
وجعلناكم شعوباً وقبائل لتعارفوا. إن أكرمكم عبد الله أنقاكم ». والإسلام مبني على 
المساواة بين الشعوب المتنوعة: «لا فضل لعربى على أعجمى إلابالتقوى». وهذا ينقض 
فكرة شعب الله الختار وهي أكثر أفكار التعصب والتمبيز العنصري حقداً وكراهية لبقية 
الشعوب الإنسانية. 

لقد استطاع الإسلام أن يساوي بين العرب (ومنهم النبي محمد عليه السلام؛ 
وبلغتهم - لغة أهل الجنة ‏ نزل القرآن الكريم) مع سائر الشعوب الإسلامية الأخرى 
مساواةً كاملةٌ في الحقوق والواجبات. 

فلم يفرض الله مثلاً الصلاة عليح المسلم: لجربي مرة وعلى المسلم غير العرني مرات. 
فالمسلمون متساوون كأسنان المشط؛ وهم يشكلونُ جسداً واحداً إذا اشتكى منه عضو 
تداعى له سائر الجسد بالسهر والحمى. 
ثانياً: في الوقت الذي تدكر المسنيجية 39 من الإسلام واليهودية» وفي الوقت الذي تدكر 
اليهودية 32 من الإسلام والمسييحية» فإن الإسلام يعترف بالديانتين المسيحية واليهودية 
اكديائتين من عند الله. ستبحاتة.وتعالي: 5-١‏ أن محمداً عليه السلام يقول: إنما بعشثت 
لتم مكارم الأخلاق» ثما يفسر بأن الديانتين السابقتين تدعوان مع الديانات العديدة 
الأخرى التي ذكرها الله في كتابه الكريم والتي لم يذكرهاء إلى مكارم الأخلاق» وإن 
الإسلام جاء ليكمل هله الدعوة وليتممهاء ولذلك فإِنّ الرسول مدا عليه السام هو 
آخر الرسل وخحاتم النبيين. 

من أجل ذلك» فإن من واجب المسلم شرعاً احترام المسيحية واليهودية وتأمين حرية 

ممارستها. إن من الخطأ أن 'نسمي تعايش اليهود والمسيحيين مع المسلمين في ظل دولة 
الإسلام بأنه كان تسامحاً إسلامياً. إن الأمر أكثر من م إنه ممارسة للعقيدة 
الإسلامية. وهي الممارسة التي أدت إلى إغناء الحضارة الإسلامية مع غير العرب وغير 
المسلمين الذين لم يفقدوا في ظل الإسلام شيا من شخصيتهم الدينية أو القومية. 

يقول الإمام أبو حنيفة 5 رسالته «العالم والمتعلم): إن الله عر وجل إنما بععث رسوله 
رحمةٌ ليجمع به الفرقة وليزيد الألفة ولم يبعثه ليفرق الكلمة ويحرض الناس بعضهم 
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على بعض. 

ويفسر أبو حنيفة هذه القاعدة الترحيدية بقوله في رسالته ذانها: (إن رسل الله لم 
يكونوا على أديان مختلفة» ولم يكن كل رسول منهم يأمر قومه بعرك دين الرسول الذي 
كان قبله لآن دينهم كان واحدا. وكان كل رسول يدعو إلى شريعة نفسه وينهى عن 
شريعة الرسول الذي قبله لآن شرائعهم مختلفة. وهذا يفسر قول الله تعالى:«إلكل جعلنا 
مدكم شرعةٌ ومنهاجاً» وقوله تعالى: «إولو شاء الله لجعلكم أمة واحدة4. وقوله جل 
وعلا: #شرع لكم من الدين ما وصى به نوحا والذي أوحينا إليكم وما وصبنا به 
إبراهيم وموسى وعيسى أن أقيموا الدين ولا تتفرقوا فيه4. ولذلك يقول أبو حنيفة: 
دإن الدين لم ييدل ولم يحول ولم يغير. والشرائع قد غيرت وبدلت لأنه رب شيء قد 
كان حلالاً لأناس قد حرّمه الله عرز وجل على آخرين؛ كاخمرة أخليا للمسيحين 
وحوّمها على المسلمين). 

في ضوء ذلك رأى أبو حديفة أن.الذين وَاحدم وهو التوحيد. والشرائع مختلفة. فإن 
انفق آخرون مع المسلمين في الأصل فإن اختلافاث الشرائع جزئية» وعلى الفقيه أن 
يفهم هذا المعنى الوحدوي للإسلام المستوعب- الذي يريد جمع الناس» وتوحيد امجتمع 
في الداخل من مبدأ الاعتراف باجتلاف الشرائع» أي إمكان وجود شريعة اجتماعية 
أخرى غير الشريعة الإسلامية لفَعات اجتماعية تعيش مع المسلمين في مجتمع واحد!©. 

إن أسوأ ما يمكن أن يصل إليه سوء العلاقة بين غير المسلم والحكم الإسلامي هو 
الخيانة أو التمرد. 

في الحالة الأولى: أي الخيانة ‏ والتجسس لمصلحة العدوء فإن حكم الإسلام في 


الذمي الخائن هو الحكم نفسه في المسلم الخائن. أي القتل (العقوبة غير محددة في 
القرآن الكريم» ولكن قياساً على سنة النبي عليه السلام). ذلك أن فعل الخيانة من غير 
المسلم يعتبر خروجاً عن عهد الذمة. 

وفي الحالة الثانية: أي التمرد ‏ فإنْ حكم الإسلام في تمرد غير المسلم هو أن التمرد 
لا ينهي عقد الذمة. بل إنه جريمة بحق الدولة يعاقب عليها مثل ما يعاقب عليها المسلم. 
أي أن التمرد يعتبر احتجاجا على حالة سياسية» او اقتصادية أو اجتماعية» وليس عدوانا 
ضد المجموعة الإسلامية. 

إن التاريخ الإسلامي حافل بالأمثلة للتعامل بين المسلمين وغير المسلمين. ونذكر من 


(1) مجلة فكر ‏ باريس - العدد 4. 1984, 
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هذه الأمثلة والقواعد ما يأتي: 
1 - عندما فرضت الجرية على نصارى بني تغلب في الشام» رفض هؤلاء دفع ألجزية 
اعتقاداً منهم أنها تتنافى مع الكر امة. فاصطدموا بالسلطة الإسلامية. وأدى ذلك 
الاصطدام إلى التحاقهم 9 المسيحيين غير العرب الذين كانوا في حالة حرب مع 
الإسلام. هنا اقترح النعمان بن زرعة على الخليفة عمر بن الخطاب أن يجبي منهم الجزية 
_ الزكاة. ووافق عمر. ومن بعده أقر الفقهاء قاعدة تقول إذا كان قوم غير مسلمين 
لهم قوة وشوكة وامتنعوا عن أداء الجرية إلا إذا صولحوا على ما صولح عليه بنو تغلب؛ 
وخيف الضرر بترك إجابتهم إلى طلبهم, ورأى الإمام إجابتهم دفعاً للضررء جاز ذلك» 
إذا كان المأخوذ منهم بقدر ما يجب عليهم من الجزية وزيادة قياساً على ما فعله عمر مع 
نصارى بني تغلب40, 

لي «منتهى الإرادات» ان النجار «ونصارى العرب يهودهم ومجوسهم من بني 

تغلب وغيرهم؛ لا جزية عليهم ولو .بذلوهاء ويؤخذ عوضها زكاتان من أمؤالهم). 

2 - عندما أغار البيزنطيون على'الشام اجتاحوا مُباطق كانت تسكن فيها قبائل عربية 
مسييحية. 0 هذه القبائل ‏ قد ارتضتٌ بالحكم الإسلامي ودفعت الجرية. وأثناء 
الاجتياح جيشت قوى مقاتلة البزنطين آلسيحيين إلى جانب إخوانهم العرب المسلمين. 

من أعل ذلك أعاد 00 الجرية التي بق لهم أن دفعوها ووجه إلى 
وجهائهم كتاباً قال في: إنما «إما رددنا عليكم أموالكم لأنه قد بلغنا ما جمع لنا من 
الجموع. وأنكم اشترطتم علينا أن تمنعكم (أي أن نحميكم) وإنا لا نقدر على ذلك وقد 
رددنا عليكم ما أخذنا منكم)2. 


3 - مع أن قبيلة بكر بالكوفة اعتنقت الإسلام في معظمهاء إلا إن رئيسها وكان يدعى 
أبجر بن جابر بقي مسيحياً. ومع ذلك لم يجد الحكم الإسلامي أي غضاضة في 
ذنك00, 

4 - عهد خالد بن الوليد مع نصارى الحيرة. وقد جناء فيه: «وجعلت لهم أي شيخ 
ضعب عن العفل أو أصابته آفة من الآفات أو كان غنياً فاففقر وصار أهل ديه يتصدقون 
عليه» أسقطت عنه جزيئه» وعيل من بيت مال المسلمين ما أقام بدار الهجرة ودار 


() الأموال لأبي عبيد) ص 29, 
(2) تاريخ الطبري: 1/ 3044. 
(3) الأغاني 83/8. 
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الإسلام)7". 
5 في العهد العباسي كان يتم تعيين كبير النساطرة ييغداد من قبل الخليفة العباسي 
وذلك بعد موافقة أهل دينه. وفي عهد تعيينه نص يوكل إليه مراعاة شؤون أهل دينه. 
ويذهب بعض الفقهاء إلى حد القول أن لأهل الكتاب حق الحكم بشرائعهم في كل ما 
لا يمس أمن الأمة. وأن الشريعة الإسلامية هي حجة على المسلم وله فقط©. 
6 - عندما تمرد المسيحيون في جبل لبنان على الوالي العباسي صالح بن علي» وقعتٍ 
سلسلة من الاشتباكات المسلحة بين جيش الوالي والمتمردين. فأعد الوالي جيشا كبيرا 
لاجتياح الجبل معتبراً أن التمرد كان نقضاً للعهد. غير أن الإمام الأوزاعي أصدر فتواه 
الشهيرة الني قال فيها: «لقد كان من إجلاء أهل الذمة من جبل لبنان ممن لم يكن مالداً 
لمن خخرج على خروجه.. فكيف تؤخذ عامة بذنوب خاضة حتى يخرجوا من ديارهم. 
وحكم الله تعالى ألا ترر وازرة أخرى... فإنهم ليسوا بعبيد ولكنهم أحراراً أهل ذمة)(8©, 
7 عندما فتح عمر بن الخطاب القدين أبرم عدا مع وجهاء المدينة أعطاهم فيه «الأمان 
لأنفسهم وأموالهم ولكنائسهم وصلبانهم ميقيمها وبريئها؛ وسائر ملتها أنه لا تسكن ولا 
تهدم ولا ينتقص منها ولا من حيزققاء.-وَلا-من شيّء من أموالهم. ولا يكرهون على 
دينهم ولا يضار أحد منهم)©. 

طبعاً هناك أمثلة عديدة أخرى: إلا أن هذه الأمثلة تشكل قاعدةٌ لقياس التعامل 
الحكيم مع العرب غير المسلمين؛ ومع المسلمين غير العرب. ليس فققط لقطع الطريق أمام 
محاولات استغلال سوء التفاهم ينهم وبين المسلمين» وإنما لتطبيق روح الإسلام 
الحقيقي. 

إن النزعة العامة للتدين في امجدمع الشرقي من جهة؛ والحرص على صيانة بعض 
المصالح الاجتماعية أو الاقتصادية لدى فعات معينة من جهة ثانية» يشكلان العاملين 
الأساسيين لتحويل الخلافات والتناقضات بين المجموعات المتنافسة إلى خلافات دينية أو 
مذهبية0ة), 


فعندما اعتلى بنو أمية السلطة عارضهم قسم من الرأي العام واعتبرهم مغتصبين لحق 


(1) الأموال لأبي عبيد» ص 295. 

2( اختلاف الفقهاء للطحاوي» ص 216. 

(3) الإمام الأوزاعي للدكتور صبحي محمصاني؛ ص 54, 
(4) الطبري: 1/ 2405. 

(5) مجلة فكر ‏ العدد 3)» 1984. 
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المسلمين. وقد تشيع المعارضون للإمام علي كرم الله وجهه ولأبنائه رضي الله عنهم 
خييما. فقامت الشيعة. ولقد كان سبب الانقسام سياسياً محصوراً في مسألة الخلافة. 
ولم يكن هناك للدين أية علاقة وخاصة من حيث مضمون العقيدة. وقد انتشر التشيع 
في إيران بعد القرن السابع الهجري. 

إننا نفهم هذه النرعة القومية التميزة في ضوء امحاولات التي جرت في عهد بني أمية 
حيث كان يفرض على المسلمين الجدد مه غ غير العرب الالتحاق بالقبائل العربية. و8 
أطلقت على هؤلاء تسمية الموالي. وتذهب بعض الدراسات التاريخية إلى حد القول أن 
العرب وضعوا في البداية العراقيل أمام الذين يعتنقون الإسلام من غير العرب بأن 
عاملوهم معاملة غير مساوية للعرب في جمع الضرائب أوذ في دفع الأعطيات. ٠‏ ورغم / 
الدوة في أيام الأموين كانت ترفع لواء الإسلام كدين كلي شمولي (لكل الناس)» إلا 
أنها كانت دولة عربية ية ليس لأن العرب استأثروا بالسلطة وطيتوا عاداتهم الموزولة من 
مرحلة ما قبل الإسلام فحسبء بل.الأنهم جعلوا العروبة» أي الانتماء العربي شرطاً 
للإسلام. 

وقد تكون البذرة الأولى للنمايز المذهبي قد غرست في أرض هذه التربة. فقد حاول 
العرب تنظيم الدولة الإسلامية عَلَىَأَسَاسنَ مركزية عربية شبه مطلقة مما أعاق عملية 
الاندماج» بين المسلمين العرت..وغير العرب...وبين المسلمين وغير المسلمين. فمن جهة 
أولى اتسعت قاعدة الموالي» وظلوا ممتمرينَ إلى الامتيازات التي احتفظ بها المسلمون 
العرب. وكان من الموالي شعوب ورئت حضارات أكثر تقدماً من عرب شبه الجزيرة 
العربية. هذا الحرمان وهو في حد ذاته سوء تطبيق للإسلام» أدى إلى قيام جماعات 
سياسية على قاعدة الحرمان والتمييز. وقد صاغت هذه الجماعات لنفسها مظلة دينية 
تحتمي تحتهاء شأن كل جماعة أخرى» وهكذا كلما تأججت الصراعات الاجتماعية أو 
المشاكل الاقتصادية أو العداج السياسية» كانت الانقسامات المذهبية تتسع. وكان 
العماير الإثني يركو أقدامه نحت هذه المظلة الدينية. 

كان لا بد من الاستنارة بهذه الخلفية التاريخية لأهم دولتين في الإسلام الأول 
لتلمس الطريق نحو الخروج من دوامة الخطر التقسيمي المعلق فوق عنق الوطن العربي؛ 
ررد أمام الأبعاد الحقيقية للتيارات الدينية الارتدادية. 

فيجب أن نعترف بأن هناك مشكلة بل مشاكل تتعلق بصميم العلاقات الإنسانية 

والعقائدية ليه الأقليات مع بعضها من جهة» ب الأكثرية العربية من جهة ثانية. 

- ويجب أن نعترف أن للدول الأجنبية تاريخاً طويلاً من محاولات استغلال التمايز 
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بين الأقليات مع بعضها من جهة ومع الأكثرية العربية من جهة ثانية. 

ويجب أن نعترف أن وجود الكيان الإسرائيلي ككيان عنصري لأقلية غربية 
يشكل عامل تشجيع أمام بعض الأقليات للاقتداء به في محاولة لإقامة كيانات خاصة 
ممائلة. 

ويجب أن نعترف أن من مصلحة إسرائيل تقسيم المنطقة العربية» وتجزئتها بما يحقق 
تلاقيا ذا طبيعة استراتيجية بين الكيان الصهيوني والتطلعات الانفصالية لبعض هذه 
الاقليات. | 

- ويجب أن نعترف أن من مستلزمات استغلال التميز الإثني أو الديني أو المذهبي 
لدى مجموعة الاقليات: 
[ - إضعاف الإسلام كقوة موحدة» وذلك عن طريق إثارة الصراعات المأهبية وحتى 
عن طريق ضرب الدين الإسلامي نفسه من خلال بعض التيارات الدينية المشبوهة. 
2 إضعاف العروبة كقوة معنوية جامعة.للامَة)ورَادِعة للمتربصين بها وذلك عن طريق 
منع قيام الوحدة وإثارة الصراعات بن الدول العرّبية. 
3 ضرب لبنان النموذج الحي والناجيخ للتعايش- بين الاقليات. 
4 - تضخيم قوة الكيان الصهيوني وإبرازها على أنها مستمدة أساساً من طابعه 
العنصري؛ ليكون نموذجاً مغرياً للآخَرينَ. 

إن مواجهة هذه الحقائق كافية لتشخيص المرض» وبالتالي لتحديد تعريف صحيح 
وسليم للمشكلة القائمة. وتعريف المشكلة هو نصف الطريق إلى حلها. ذلك أنه لا 
يمكن أن تكون هناك معالجة من دون تحديد أسباب المرض. 

والمعالجة تقتضي كما أشرنا: 
1[ العودة إلى روح الإسلام كقوة جامعة وموحدة. 
2 تحقيق الحد الآدنى من التضامن العربي بين الدول القائمة والعمل بجدية لإقامة 
الوحدة. 
3 - إنقاذ لينان إنقاذاً لصيغة التعايش فيه. 
4 كسر شوكة الكيان الصهيوني وإبراز نقاط ضعفه الذاتية. 
5 مد جسور من التفاهم والتآخعي بين الأقليات المتعددة والأكثرية العربية الإسلامية» با 
يحفظ لهذه الأقليات حقرقها الطبيعية التي كانت تتمتع بها دائماً في ظل الإسلام: 
عقائدياً واجتماعياً وثقافيا وانسانيا. 
6 - تصحيح العلاقة بين الدول العربية والدول الإسلامية الأرى وخاصة تلك المجاورة 
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3ن مصارية التيازات الديية الهدانة. 

وإذا كان من مصلحة الكيان الإسرائيلي حتى يضمن لذاته النمو والبقاء؛ إضعاف 
جيل الامة العربية وروحها الإسلامية» فإن من مصلحة الآمة العربية التمسك بصفاء 
الروح الإسلامية ونقاوتها للمحافظة على تماسكها ووحدتها. ظ 


ات ل 
قار فالشموع لون 


5 ٍ و 
1[ - دين المعنى: 
أعترف بدايةً بأنني مدين للأستاذ محمد أركون بشيء مما أكتب وأنتج من معنى. 

فأنا أقرأ أعماله وأشتغل على نصوصه باستمرار. والحق أنني مذ اطلعتٌ على أول أثر 
لأركون منقول إلى العربية» وكان ذلك في نهاية السبعينات» أدركت أنني إزاء مقف 
إسلامي بارز يكتب بلغة حديثة ويفكر بطريقة جديدة مغايرة تخرق أسوار الممنوع 
وتطرق أبواب الممتنع. مذ قرأت نصه لأول مرة» شعرت أنني إزاء خطاب مختلف عن 
الخطابات السائدة» جديد كل الجدة إن في المصطلح والأداة أو في المنهج والرؤية أو في 
التوجه والرهان... منذ ذلك الحين وأنا أتابع نتاج أركون؛ أقرأه بشغف» وألتهم أكثر ما 
يكتبه» أرجع إليه وأحتج به» أفيد من تنقيباته المدمرة وأستمتع بعروضه الرائعة. 

2 حق النقد 

وإذا كانت مديونية المعنى تُملي علي الإدلاء بهذه الشهادة؛ فإن حق النقد يُجيز لي 
أن أقف من نتاج أركون موقفاً نقديً» ولو كان المقام هو الآن مقام احتفاء وتكريم» ولو 
كانت المناسبة تتختص بعرض الالمجازات التي حققها هذا المفكر الإسلامي الكبير. فأنا إذ 
أنتقده؛ أستجيب لندائه النقدي وأكون بذلك أكثر وفاءٌ لمشروعه الفكريء ذلك أن 
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المشروع الأركوني هو في أساسه مشروع نقدي. إن الهاجس الذي يوجه أركون في 
مباحثه وتحليلاته هو العمل على تشكيل فكر نقدي عقلاني حر على ساحة الفكر 
العربي والإسلامي. من هنا لا يتوقف أركون عن مهاجمة خطابات التقليد والتدجين 
والحملة على مواقف التمجيد والتبجيل. 

لا يعني ذلك أن النقد يقوم على التهجم أو على النفي والإقصاء. إنه ليس مجرد 
نقض للأقوال والطروحات أو مجرد تكذيب للآراء والنظريات. فهذا هو شأن النقد 
الايديولوجي عموماً: إنه يقوم على تصحيح الأخطاء وفضح الأوهام والأضاليل. أما 
النقد الفلسفي وأعني به هنا نقد النص؛ فهو بناء إمكانات جديدة للتفكير بتحليل 
الخنطابات والاشتغال على النصوص. إنه قراءة» تأويلية أو تفكيكية» للأعمال الفكرية 
ثمرتها زحزحة الإشكالات أو قلب المعادلات أو إعادة بناء المفاهيم أو ابتكار أدوات 
معرفية جديدة للسبر والاستقصاء. 

من هنا لن أقف من أركون'توْقفٍ الشارح المفسر. لن ألتفت إلى أطروحاته 
ومقاصده؛ بل سأنبه إلى ما تشتبعده أقوالة أو“تتناساه. فالمؤلف هو أجدر من يتكلم على 
مراده أو يعر عن مقاصله. بكلام آخر ليس امرادي التوقف عند منطوق الخطاب 
الأركوني» بل السعي إلى استنطَاق بَدَاهَاتَة والحفر في طبقاته. فالخطاب مخاتل مخادع. 
إنه آلية للحجب واستراتيجية ‏ للسيّظرة.. ومن أبن آليات الخطاب أنه يحجب ذاته 
وسلاته وموضوعه. فهو يحدثنا عن أشياء ليغْيّب أشياء» يعدنا بالتحرر من سواه من 
النصوص فيما هو يقيم سلطته ويحجب أثره. يزعزع الثقة بمرجعيات قائمة لكي يؤسس 
مرجعيته. يريد العودة إلى الأصل الأول فيما هو ينسخ الأصل نفسه. يدعوك إلى ممارسة 
حريتك في التفكير وحقك في النقد فيما هو يمارس وصايته على الحقيقة والحرية. 
3 خداع الكلام 

هكذا فالخطاب يُلهينا أبداً عما ينبغي التفكير فيه» ويصرفنا عما يجدر بنا معرفته. 
فهرٍ يحدثنا عن ملكوت السماء لكي ينسينا ممالك ثقام على الأرض» ويقول لنا: لا 
حكم إلا الله لكي يخفي سلطة القول وإرادة القائل. هذا شأن الخطاب اللاهوتي. 
وليست الخطابات الأخرى يمبأى عن النقد والفحص. فالخطاب الفلسفي يمارس نسيان 
الوجود في معرض الكلام عليه ويزعم القبض على الحقيقة الكلية لكي يتستر على 
حقيقته الجزئية. وهذا هو أيضاً شأن الخطابات التي يدّعي أصحابها نقد العقل) العربي 
أو الإسلامي. إنها تخدعنا بدعوتها إلى ضرورة القيام بالتقد الجذري للعقل الإسلامي أو 

بالعجديد الكلي للفكر العربي. فنحن إذ نصدع بأمر هذه الدعوة التي تلقى صدىٌ في 
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7 إنما ننسى أرض العقل ومادة الفكر وجسد المفهوم» أي ننسى النص نفسه الذي 

لا وجود لغيره في متناول الدرس والفحص. 

ولهذا فالنقد هو في حقيقته نقدٌ للنص. ولا عدوف من نقد انعد إذا لم يدخخل على 
العقل من مدخخل جديد. | إنطلاقاً من هذه الحقيقة سأدخل على أركون» أي أدخل عليه 

من مدخل النص. والأحرى بي أن أقول: إن نني أخرج عليه ولكن منه. أولاً لأنتي تزوّدت 
منه وقاتلت بسلاحه» أو على الأقل إنني أقاتل بالسلاح نفسه» أي باستخدام نفس العدة 
المعرفية والأجهزة المفهومية. ثانياً لأن أركون بصفته ينتمي إلى فضاء الحداثة وما بعدهاء 
إنما هو ناقد للعقل من منطلق النص. ولكن النص لا يتشكل دوماً كما نريد له أن 
يكون. إنه ليس مجرد تنصيص على الراده وما له فعله وألاعيبه. إنه يتلاعب بنا في 
الوقت الذي . نحسب أننا نستخدمه ونتلاعب به. من هنا فأنا إذ أقرأ أركون بعيني 
النقدية» التفت إلى ما يخفيه كلامه من بداهات ما ورائية أو ترسبات ايديولوجية أو 
تعاملات اسطورية سحرية. | إن أركون هو جنتري تفكيكي بامتياز. وأنا لا أريد أن أكون 
0 أ وتفكيكاً. 

ب السؤال. المرعب 

بداية النقد مساءلة. ولهذا افتتح. نقدي بإثارة سؤال مُرجأ طالما طرحهٍ أركون على 
نفسه أو مجوبه به من قبل قرائه وك3ههم" من قبل اللذين" يرون اشتباهاً في كلامه. 
والسؤال يتعلق بالموقف من القرآن: هل بطال النقد النص القراني أم يقتصر على 
الشروحات والتفاسير. هذا هو «السؤال انرعب» على ما يصفه أركون. وللوصف 
مشروعيثه» لأن هذا السؤال المقموع يضعنا مباسشرة أمام سلطة ام ورهبة ة المقدّس في 
الثقافة الإسلامية. فكيف يتعامل معه ناقد العقل الإسلامي؟ هل يصدع بأمر الوحي أم 
يُخضِعه لالته النقدية التفكيكية؟ 

يبدو لي أن أركون يتردد في الإجابة. إنه يجيب كل مرة إجابة مختلفة تنبىء عن 
ال حرج والخشية في مواجهة هذه المشكلة الحساسة. بل هو يلعداً إلى الحيلة والمداورة) 
بمعنى أنه يجيب ولا يجيب. ٠‏ مرة يقول: من المستحيل عملياً في اللحظة الراهنة فتح 
مناقشة نقدية تاريخية أو حتى مناقشة تأويلية بخصوص القرآن (قراءة» ص 51). ومرة 
أخرى يذهب إلى أن مسعاه من نقده هو «فرض قراءة تاريخية للنص القرآني) (قراءة» 
ص 2))213 ومرة الثة يقول: عملي يقوم على إخضاع القرآن لحك النقد التاريخي 
المقارن (الثقافة الجديدة» عدد 26 / 27» 1983). ومرة ة رابعة يترك استخلاص الجواب 
لقارئه قائلا: أجبت سابقاً على هذا السؤال المرعب ولن أكرر هنا ما قلته في أمكنة 
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أخرى (إسلام, ص 23). 

وفيما يخصني كقارىء ناقد, فإني لا أسأل أركون الجواب. لأن موقفه لا يُؤخل 
دوماً من أجوبته. وإما يستشف من خطابه بالذات. والخطاب الأركوني هو خطاب 
نقدي في توجهه, حفري تفكيكي في بنينه ونسيجه. ولهذا فإن أركون إذ يتكلم على 
القرآن ويستعيده» إنما يُخضعه لمطرقته النقدية ويقرأه بعين حفرية تفكيكية محاولاً بذلك 
استنطاقه عن مشر وطيته وحدثيته) كاشفاً عن تاريخيته الأكثر مادية ودنيوية والأكثر 
يومية وعادية) بل الأكثر شيوعاً وابتذالاً إقراءة» ص 91؟ وأيضاً إسلام». ص 01). 

أعرف أن هناك آليات دفاعية يلجأ إليها أركون لوعي أو بغير وعي» لكي يقطع 
الطريق على منتقديه أو بالأحرى على المتربصين بنقده من أصوليين وإسلامين. من هذا 
القبيل موافقته أدونيس على وصفه لمشروعه بأنه يقوم على «تحرير النص الأول من النص 
الثاني؛ لأن هذا الأخير حجب النص الأول ل2 (مواقف» عدد 54)» والمقصود بالنص 
الأول القرآن» وبالئص الثاني ما وُْضِع'له من شروحات وتفاسير. وفي اعتقادي أن هذه 
آلية دفاعية قد تستجيب لحاجة"إيمانية تَقدِيسَية عدد أركوة؛ ولكنها تتعارض مع هوى 
امعرفة الذي يسكنه بل يحركه. إنها ححيلة لا تنطلي على من يتفحص اتجاهات المخطاب 
عند أركون الذي يستدرك في نفس الحديث تينه وبين أدوئيس بالقول | إن تقده للنص 
الثاني لا يعني استبعاد التمن. الأول من دائرة البحث والنقد. لأن أركون لا يريد أن 
يكون مجرد «إصلاحي) بين ذعاة الاضلاح: بمعنى أن هدفه من قراءة القرآن ليس تعويم 
المعنى ولا إعادة الاعتبار إلى (الظاهرة الممسجزة ) التي يمثلها الوحي القرآني» وإنما هدفه 
تفكيك المعنى بالبحث عن أصوله أو تبيان كيفية إنتاجه. ومثل هذا العمل التفكيكي هو 
تصديع للمعنى أكثر بما هو رأب له إذا أردنا أن نعرف معنى التفكيك. ولهذا لا أرى 
وجهاً للمقارنة بين أر كون ولوثر على ما يفعل هاشم صالح. إن قراءة المشروع الأ ركوني 
قراءة إصلاحية (لوثرية) هو خداع للذات ووقوع في الأفخاخ التي ينصبها ناقد النص 
القرآني لقرائه. 
5 - التقد القرآني 
١‏ بت طاى. ركز نامريه عن ان بل عليه أن ينتبه إلى تفكيكاته. 
وأركون هو أكبر مفكك للنص القرآني وللعفل اللاهوتي الذي جسده أو انبنى عليه. إنه 
يوظف ترسانة معرفية ومنهجية هائلة ضد تراث طويل من اشير بكوم على التغامل مع 
القرآن بوعي ديني يتجاوز التاريخ ويعلو عليه (قراءة» ص 211). ومعنى ذلك أن رك 
يوظف تفكيكاته ضد المنطق اللاهوتي للقرآن» ولا أقول ضد القرآن بالتحديد, ذلك أن 
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النص. أي نص» هو في النهاية متعدد الخطوط والمساحات والطبقات. وهذا ينطبق على 
القرأني بامتياز. ففيه العالي والتاريخي) واللاهوت والناسوت» والقدسي والدنيوي. 

من هنا فإن كلام أركون على الحجب الذي يمارصه النص الثاني على النص الأول 
هو كلام مخادع مراوغ0©. ذلك أن هاجس أركون الأصلي هو تفكيك النص القرآني 
لتعرية آلياته في الحجب والتحوير والتحويل.. هاجسه هو وخرف الممنوعات 0 
امحرمات» التي سادت فيما مضى وتسود اليرم؛ والتي «أقصت كل الأسثلة التي كانت 
قد طرحت في المرحلة الأولية والبدائية ية للإسلام؛ ثم شكرت وأغلق عليها» (قراءة» ص 
1 هذا ما يقوله أركون حرفياً. وإذا أردنا أن نعرف مرة أخرى معنى ما يُقال» فمطمح 
أركون هو نبش تلك الأسعلة والاعتراضات والمواقف التي جرى قمعها أو طمسها في 

عهد النبوة. : وفي هذا إعادة اعتبار للذين أسكتهم خخطاب الوحي من المشككين 

والمنكرين. 

ولا مراء أن عمل أركون ينطوي علئ 2 هالة القداسة عن ظاهرة الوحي والنبوءة. 
ومن هنا أرى مدى التلاعب الذي يلجأ إليه. أركون» /مرة 00 
القداسة. يقول مفكك القرآ آن: «إن الدرّاسة العلمية -لتمقدّس لا تعني الانتقاص منه أو 
المس به. وإثما تعني فهماً أفضل لكل نملياته و تج رلاتدو وتحذيواً لبعض الفئات أو بعض 
الأشخاص من التلاعب به لمصالح شخصية أو سلطوية. ويمكنني أن أقول بأن المقدّس 
لذي نعيش عليه أو معد اليوم لا علاقة له بالقدس الذي كان للعرب في الكعبة قبل 
الإسلام ولا حتى بالمقدس الذي كان سائداً أيام النبي) (مواقف 60/59» ص 20). هذا 
الكلام هو في منتهى التضايل. لك أن وي الس مي أسمس ساطة علش 
والعمل في الوقت نفسه على تقنيعها وإخفائها. . هذا هو مال قول القائل: لا حكم إلا 
الله» إنه تمويه سلطة الواحد على الآخر بردها إلى الغائب. وهذا ما فعله المسلمون 
الأوائل. ألم يستثمروا المجال العْئبي والقدسي «للوصول إلى سدة السلطة) على ما 
يتساءل أركون في يوضع آخر (إسلام» ص 23)؟ ولا يخفى أن ناقد العقل الإسلامي 
الذي يرعبه 'كشف الأوراق يجيب في مورد السؤال. إنه يقول لنا: هذا ما حصل في 
زمن التأسيس: لقد استُدمرت ظاهرة الوحي لتقويض سلطة وإقامة أخرى مكانهاء 
وؤُظف خطاب التعالي للإعلاء من شأن أناس والخفض من شأن آخرين. بالطبع ليبس 
هذا ما يقولة أركون بحرفيته. ولكن هذا معنى تساؤله ومآل قوله. 


(0) استعمل هذه المفردة بمعنى ابستمولوجي لا أخلاتي. دكل خطاب براوغ ويخاتل. 
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6 - التقديس حجاب 

لا أريد أن أضع أركون في خانة الماديين والواقعيين والعلموبين الذين يشككون 
بمصداقية الخطاب النبوي أو ينقضون ظاهرة الوحي الإلهي أمثال صادق جلال العظم 
ونصر حامد أبو زيد. لا ريب أن أركون هو دهري دنيوي في مفهومه للوحي وفي 
منهج تحليله للخطاب النبوي. ولا حاجة إلى تكرار القول في هذا الخصوص. ومع ذلك 
فإن أركون يختلف تمام الاختلاف عن مواقف الذين يتعاملون مع النص القرآني بطريقة 
تبسيطية أحادية تقوم على نفيه واستبعاده. فإن هؤلاء يرشقون القلعة القرآنية الحصينة 
بحجارة ترتد عليهم. أما أركون فإنه يحاول» متسلحاً بمنهجيته ذات القدرة الهائلة على 
الخفر والشئر» أن د يلج إلى القلعة لكي يقوم بتلغيمها أو نفكيكها من الداخل. فهر يملك 
مفاتيح معرفية تتيح له أن يعرف خخارطة القلعة وأن يكشف عن مخابئها السرية. ولهذا 
فإن محاولته هي الأكثر خطورة وأهمية أعني بذلك أنها الأكثر فاعليةً ومردودية على 
الصعيد المعرفي) إذ هي تسهم في تجديد المعرفة بالإسلام ونصوصه)» وقد تسهم في تغيير 
شروط المعرفة ذاتها. 

ولهذا فإني أخالف أركون أو بالأصح أخلص نا لا يخلص إليه أو ما لا يريد الخلوص 
إليه» وهو أن نرع هالة القداسّة عن النض-"القرآني لا يقلّل من أهمية هذا النص؛ بل 
بالعكس يُعيد للحدث القراني أعتمارهر إذ التقديس,حجاب يحجب كينونة الشىء. 
والقرآن هو نص «(محجوب بتقديسه ذاته ماما كما يقرأ أدونيس ظاهرة لتقديس في 
كتابه: النص القرآني وآفاق الكتابة (ص 40). هكذا للمسألة وجهها الآخر. أعني أن 
تعرية آليات التقديس والتعالي ليست انتقاصاً من النص القرآني» بل هي بالعكس استعادة 
للمنسي واستقصاء للكائن. 

هذا ما يرمي إليه النقد النفكيكي. إنه يزيل الركام عن الحدث ويكشف الغطاء عن 
المحجوب. ولهذا فهو يشكل اعترافاً بكينونة النص. ومعنى الاعتراف هنا أن النص 
القرآني لا يُحيل إلى حقيقة متعالية أو | وائع لارياي مين عار ما فى اتاب ركان 
حقيقته ويولد أثره ومفاعيله. شك ان آرم نون يتحدث عن الأبعاد الأنطولوجية للنص 
القرآني» ذلك أن هذا النص ينطوي على قراءة للوجود ويقدّم شكلاً من أشكال التعامل 
مع الحقيقة. ولكن الخطاب الانطولوجي عامة يحجب ذاته ويتناسى حقيقته» أعني 
ٍ يتناسى وقائعيته الخطابية. من هنا ضرورة تشكيل انطولوجيا تختص بالنصوص ننتقل 

معها من نص الحقيقة إلى حقيقة النص ومن خطاب الكينونة إلى كينونة الخطاب. 
فالنص» أي نص» هو خطاب يفرض وجوده على قرائه» بصرف النظر عن الوقائع 
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التاريخية التي يحبل | إليها» إذ إذ هو يحثهم دوماً على قراءته واستكشافه لفهم ما هو راهن 
أو استشراف ما هو كائن. وهذه الامكانية هي الني تسبغ على النص أهميته وجدارته. 
طعا هذا هو شأن أمهيات النصوص وجلال الأعمال والأثارى أكانت نبوية ة أم شعرية : أم 
فلسفية. إنها تشغلنا بقدر ما تحملنا على الاشتغال عليها واستنطاقها عن أبعادها 
ومراميها. 

هذا هو الجواب الذي يخشى أركون من الوصول إليه: إن تفكيك النص القراني 
معناه اعتراف بكينونته 0 خطابي يملك وقائعيته ويولد حقيقته. وحده مثل هذا 
الجواب يجعلنا نتجاوز الثنائيات القديمة في تقييم النصوص النبوية» أعني ثنائيات الإيمان 
والهرطقة, أر الصدق والكذبء أو القدسي والدنيوي» أو المعقول والأسطوري... من 
هنا مأزق أركون في قراءته للقرآن: إنه يريد القيام بتعرية. أر كيولوجية لزمن الوحي 
والتأسيس الكشان: عننا فازينة من حتحي وقوية على :الأشياء والأحداث والأفكار 
والاشخاص. ومع ذلك فهو لا يريد النيل من سلولة المقدس. طبعاً إن فريق الب 
يصدم ويزلزل» يجرح ويفاجىء. ولا مهرب بمق ذلك إذا أردنا إنتاج معرفة جديدة حية. 
فكيف إذا. كان شعارنا هو تنشيط الفكر_النقدي- الحر بتسليط الضوء على هذه القارة 
التي ماتزال مجهولة؛ أعني بها:المنطقة.الخارجة أو الممتنعة على التفكير بسبب هالات 
التقديس وأردية التعالي. هل نخشئ” الاعتراف بدَهْريتَنا؟“لا"أريد الاستنجاد بالحديث 
النبوي القائل: لا تسبوا الدهر فإن الله هو الدهرء ولكني أقول: : كلنا دهريون» مع فارق 
أن بعضنا يجحد دهريته ويتستر على دنيويته باسم المتعالي وتحت راية المقدس. 
7 العرض والانتاج 

ما الذي ينجزه أركون في كتبه وتأليفه؟ إذا جاز لي استخدام تعابير 0 
كالانتاج والعرض والاستهلاك يامكانيٍ القول إن أركون هو عارض مستهلك بقدر ما 
هو صانع منتج. إنه يعرض أفكاراً ويُنتج أخرى. والعلاقة بين العرض والانتاج هي علاقة 
عكسية لا طردية؛ بمعنى أنه بمقدار ما يطغى العرض يخف الانتاج» وبقدر ما يخف 
العرض يزداد الخلق والابتكار. 

والحال فإن الذي يقرأ أعمال أركون» عمرها الأولى منهاء يجد معرضاً لمنتوجات 
الفكر الحديث والمعاصر بمختلف مجالاته واتجاهاته. فلا نتاج جديداً إلا ويكون أركون 
السباق إل عرضه واستخدامه. ولا يضاهيه في هذا المجال إلا مطاع صفدي مع 
اختلافهما:في الاسلوب والتوجه والرهان. كلاهما يتلقف ما تصدره دور النشر من نتاج 
معرفي . . كلاهما يعرض لنا في مباحثه ومؤلفاته آخر مبتكرات العقل الغربي . ولهذا برسع 
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الذي يقرأ أركون أن بطلع على عروض دقيقة لختلف مفاتيح المعرفة في ص الميادين 
والحقول» مثل اللامفكر فيه أو نظام الفكرء أو القطيعة الابستمولوجية» أو المخيال 
الاجتماعي) 3 رأ المال الرمري» أو نظام الإيمان, أو الحقيقة الاجتماعية.... ولو أخيزنا 
على سبيل المثال مصطلح «اللامفكر فيه) أو (ما يستحيل التفكير فيه»» والذي أدثر 
تسميته الممتنع عن التفكير» تمد أن أركون قلّما كتب دراسة أو عالج موضوعاء من غير 
التعريف بهذا المفهوم أو الإشارة إلى أهميته القصوى؛ فضلاً عن الشروحات المتكررة 
التى يضعها له هاشم صالح في هوامش النص الأركوني؛ وهذا شأن معظم المفاهيم. 
والواقع أن أر كون ومترجمه لا يملآن من تكرار العروض والشروحات لنفس 
المصطلحات والأهيدة المفهومية. بل إننا نجد أحياناً لوائح كاملة بالحقول المعرفية 
المستكشفة وبالمفاهيم الشغالة في كل حقل منهاء وهي لوائح تدكرر وستعاد في فير 
موضع من أعمال أركون: مما يجعل هذه الأعمال ترتدي طابع الترود يج المعرفي المضر 
بالمعرفة نفسها (إسلام» صفخة 40؛ وأيغباً تاريخية)» ص 24). 


لا شك أننا نقف على عِوض جيدة /عند أركون لكشوفات الفكر الحديث 
والمعاصر. فالرجل ليس مجرد عارض. وإنما هو مفكر تكمن أهميته في الإمكانات 
لدكرة التي يها أو يوغظؤوا! كررها ذكمن في المارف التي يستعرضها أر في انتج 

لتي يستخرجها. فما يت العرمنلي 3 رن 0 امجال الثقاني 
النقدي للعقل الإسلامية سوا اء بتفكيك الأنظمة الثيو لوجية أو 0 السياجات العقائدية 
1 و اتعرية أليات الأسطرة والأدلجة والتقديس... فما هي ثمرة النقد؟ وما هي حصيلة 
التعرية؟ 


8 - التعرية الاركيولوجية 

يصرح أركون مراراً وتكراراً بأنه يستعمل أمضى الأسلحة الفكرية وأكثرها فاعلية. 
أولاً لأنه يستخدم أحدث الأدوات المنهجية والتقنيات العقلية؛ ثانياً لأنه لا يعتمد على 
منهجية واحدة, بل يتبنى استراتيجية منهجية (:داخلية متعددة الاختصاصات)») مستفيداً 
من كل الانجازات المعرفية التي تحققت في العقود الأخيرة» وهي فترة شهدت فيها 
الفلسفة وعلوم الإنسان «طفرة» أدت إلى تغيبر خارطة الفكر وقلب الرؤية إلى العالم. 

وهو يعتمد بشكل خاص على المنهجية الحفرية الأركيولوجية. ولا شك أن لهذه 
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المنهجية ميزتها قياس مثلأء على المنهجية الابستمولوجية الباشلاردية0”” التي يعتمدها 
محمد عابد الجابري. ففي المنهجية الأخيرة يرد ْم الاج المعرفي على اشاس الفصل 
الحاسم بين الخطأ والصواب؛ أو بين العلمي والخرافي؛ أو بين المعقول واللامعقول... أما 
المنهجية الحفرية فإنها تنعدى هذا المستوى للبحث عن آليات الخطاب في تشكيل المعنى 
أو عن ألاعيبه في إنتاج الحقيلة. بحسب منهجية الجابري ثمة أنظمة معرفية عقلانية 
وأخرى غير عقلانية» ثمة خطابات دم بالمعقولية وأخرى تفتقر إلى المعقولية» ثمة فرق 
ومذاهب تمثل أهل العقل وأخرى تمئل أهل النقل واللاعقل. من هنا يُدرج الجابري أهل 
الصرم والتشيع في خانة الغترص والأسطورة والخيمياء وسواها من مظاهر اللامعقول. 

في المنهجية الحفرية التي يتبعها أركون نري الأور بضورة ميختلفة. إذ عنا مكن أن 
لضع الس والشيعة على قدم المساواة» ذلك أن التحليل الحفري بن أن الفرقتين» بالرغم 
ما بينهما من تضاد عقائدي أو فقهي» تستخدمان في خطاباتهما نفس المبادىء 
والقواعد والآليات» بمعنى أننا جد عندهما نفس النظام المغرفي» ونفس العقلية 
الدوغماتية ونفس المفهوم الأحادي للحقيقة؛ ونفس استراتيجية الرفض التي تبديها كل 
فرقة إزاء الأخرى (تاريخية» ص 150). هذه هي ميزة المنهجية الحفرية. بها نتجاوز 
منطوق الخطاب للبحث ع مضمراته والكشف عن آليات اشتغاله. ولهذا فإن هذه 
المنهجية تفتح أفاقاً جديدة أمام التفكير وتقدم أدوات مَفْهَوَمية نتيح 3 ما لم يُقرأ في 
النصوص. 


ومع ذلك فإن أركون لا يتابع حفرياته حتى النهاية. فهو يقرأ نصوصاً بعين حفرية 
بينمأ يقرأ لوا أخرى بعين ابستمولوجية. من هذا القبيل قراءته للتراث الصوفي 
والإشراقي . إنه يستبعد هذا التراث من دائرة العقل والتفلسف. ذلك أن(أركون» كناقد 
للعقل» يميز على نحو حاسم بين العقل ٠‏ واللاعقل على طريقة ديكارت» معتبراً أن 
اللاعقل هو نقيض العقل. وهذا ما لا يُسلم به القد العاصر الذي يبي أن لا خطاب من 
دون استراتيجية عقلية ظاهرة أو باطنة» ولا نص من دون شكل من أشكال العقلانية أي 
كان منطوقه اللاعقلاني. ولهذا فأنا لا آخذ مثلاً بما يقوله ابن عربي عن خخطابه. فاللص 
اللامعقول في منطوقه قد يتكشف عند الحفر والتنقيب عن عقلانية واسعة من حيث 
بنيته وأجهزته الفهومية. ولو أحذنا صدر الدين الشيرازي» مثالاً آخر» جد في خطابه 
انصهاراً ا أنواع العقلانية» المشائية والإشراقية والعرفانية فضلاً عن النبوية. فهل 


(مه) نسبة إلى غاستون باشلار مؤسس الابستمولوجيا. 
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نستبعلهة فن دائرة التفكير الباسدي؟ تقديري 9 أركون لم يطلع على والحكمة المتعالية» 
الكتاب الأبرز عند الشيرازي. أعرف أله يعترض على كلامي بقوله إن الموقف الغلسفي 
يختلف عن الموقف الصوفي والإشراقي من حيث كونه موقفاً نقدياً ورهاناً عقلانيا. 
ولكن ما العقل وما ال العقلانية؟ 4 لدي 0 ويعقل ويشرع؟ أبس الخ 0 
نتصور العا وتفبض عليه هرو مومع 00 والنقد. فالأن أفكر 2 هذه 3 7 8 
بداهة من البداهات. وها إن فيلسوفاً كفوكو يعتبر أن التفكير فعل يشبه رمي الترد. حقا 
إن المرء يتساءل: من يفكر في النهاية؟ أو بمعنى أدق» ما هو هذا الشيء الذي يفكر؟ أيا 
يكن إن الفلسفة هي انفتاح على العالم وقراءة للتجارب. قد تكون التجارب باطنية 
عرفانية. لا يهم ذلك. وإنما المهم أن تصاغ بلغة مفهومية تكشف عن علاقة بالوجود 
والحقيقة. لا يهم الموقف الذي نصرح به. وإما المهم قدرتنا على الخلق والابتكار. فما 
هي المفاهيم التي يبتكرها أركون وما هي الحقول التي يفتئحها في قراءته للفكر 
الإسلامي؟ 
9 الإبداع في التطبيق 

يحار قارىء أركون إذا أرآدّ أن يقيم نقاجه الفكري. فما الجديد الذي أتى به؟ ما 
الأصيل المبتكر عنده؟ ما الذي يو يؤر عب يعلركل هذه المؤلفات والكتابات؟ لمعالجة مثل 
هذه الأسعلة سأقيم مقابلة بين أ أر كو وأعمال فكرية أخرى» حديثة أو قديمة) 
وّدث مفاعليها وتركت أصذاوها وأثبت مدراتهاء أعني عالميتها» كتصورص هامة ثميزة 
فريدة مدهشة أو رائعة. فلنقارنه بميشال فوكو صاحب المنهج الحفري. نحن نعرف أن 
فوكو افتتتح معالة ديد للبحث» وابشكر أدوات مفهومية جديدة) واستخدم طريقة 
جديدة في التفكير غيرت رؤيتنا للكائن والحقيقة» للذات والمعرفة) للمؤلف والنص... 
فبعد فوكو بتنا نقرأ العالم والنصوص على غير ما كنا نقرأه من قبل. باختصار لقد ببى 
الرجل عالاً مفهومياً عديداً وقدّم عدة معرفية ذات فاعلية قصوى في الكشف 
والاستقصاء. تأجل نموذجاً آخر هو عالم الاجتماع بيار يورديو: لقّد ابتكر هذا العالم 
مفهوماً جديذا في قراءته للظاهرة الاجتماعية 3 مفهوم «الرأسمال الرمري» الذي طالما 
عرف به أركون واستخدمه في تحليلاته. وأخيراً لتأخذ نموذجاً من تاريخ غم الإسلام. وليكن 
العلامة ابن خلدون. من المعلوم أن هذا المفكر افتتح 07 للبحث هو علم العمران؛ 
وابتكر مصطلحات للفهم ماتزال تحتفظ 0 الاجرائية في شرح الظواهر 
الاجتماعية» أجدرها بالذ كر مفهوم العصبية. 
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في المقابل ما الذي ابتكره أركون؟ لا يتوقف ناقد العقل الإسلامي في كل مقالة له؛ 
إذا لم أقل ني كل صفحة؛ عن الدعوة إلى الإفادة من فتوحات الحداثة الفكرية وإلى 
اعتماد المنهجيات الجديدة في إعادة قراءة القرآن أو في إعادة كتابة تاريخ خ الإسلام. 
هكذا هو يقف موقف الداعية إلى فتح ورشات جديدة للبشث أو إلى تقديم إمكانيات 
جديدة للنطور والتغير أو إلى تجديد الفكر الإسلامي من الأساس. إنه لا يملّ من القول 
بأن هدفه هو شق الطريق واقتراح برامج للعمل. لنقرأ هذه الفقرة: (ينبغي علينا إعادة 
تشكيل علم الربوبية» وعلم تيولوجيا الوحي» وعلم تيولوجيا التاريخ» وتيولوجيا الأخلاق 
وفلسفة القانون» الخ... ولكي ننجز كل هذا العمل بشكل مرض يلزمنا أولاً تشكيل 
علم ألسنيات حديثة للغة العربية .وتشكيل نظرية متماسكة للتأويل» وتشكيل علم 
سيميائيات الخطاب الديني» ثم تشكيل نظرية للرمز وانتروبولوجيا سياسية مع نظرية 
متكاملة عن المشروعية العلياء والسلطات التنفيذية والديالكتيك الذي يربط بينهما. كل 
هذا يلزمنا وكل هذا لايزال ينقصنا في الناحة الإسلامية وفي الساحة العربية. وهذا 
يشكل» بحد ذاته؛ برنامجاً ضخماً لمن يريد. أن يعيد /التفكير في الإسلامي بالمعنى 
الجذري الاي للكلمة) (إسلام؛ ص-185).-إنها فقرة نموذجية في دلالتها على 
العمل الذي ينجزه أركون» فالأمرءلا. يعدو كونه مجرد خخطط للبحث أو برامج مقترحة 
هي عبارة عن لوائح بالعلوم التي ينبغي ‏ تشكيلهاء بالطبع عَلَىَ غرَار العلوم التي تشكلت 
5 في الغرب. 

معنى ذلك أننا مازلنا ني البداية, فلا مبادين جديدة للبحث ولا أدوات مفهومية 
مستحدثة ولا مناهج مغايرة في التفكير. بل إن أركون يستتخدم مناهج وأدوات جاهرة 
في تحليله لتاريخ الإسلام. 3 بذلك مثل المهندس الذي يستخدم علوم الغرب في 
إشادة الأبنية والعمارات؛ ولكنه لا ييتكر طرزاً جديدة. نعم | إنه 3 أبنية حديثة 2 
القديمة) ولكنه لا ينتج المعرفة التي بها يكون البناء. بكلام أصرح | نه لا يبتكر مفاهيم 
بقدر ما يوظف المفاهيم المبتكرة ني نقده للمعرفة الإسلامية وأصولها. 

ولمزيد من الوضوح أضرب الشواهد. لتأخيذ قول أ ركون: إن الخطاب الفرآني يمارس 
آلياته في نخوير الأحداث التارييخية وطمسها بخلع رداء القداسة عليها. رأني 1 مقولة 
جديدة هنا. جل ما ة في الأمر أن أركون يوظف نتائيج التحليل لأركيو رجي الذي 
يكشف لنا عن آليات 2 وألاعيبه. إذت هو يحفر بأدوات غيره. قد يُعترض عليٌ 
بالقول: إن الأدوات هي في الأصل للحفر والتنقيب» فما العيب في استخدامها؟ جوابي 
هو أن نعيد النظر في مفهوم «الحفر) ذاته. إذ هو مجاز لا يخلو من خداع. فهو يقول لنا 
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أن مثل المفكر في بحثه وتحليله مثل من يحفر في الأرضء لا بد له من أدوات للحفر 
والتنقيب. بيد أن المفكرء إذ يبحث وينقبء إذ يشتغل على مواده وموضوعاته» إنما ييتكر 
أدواته ويجترح مفهوماته. 

شاهد آخر. لنعد إلى الحديث الذي جرى بين أدونيس ومحمد أركون. لقد وصف 
أدوئيس مشروع أر كون بقوله: إنه يقوم على تحرير القرآن من التفاسير والشروحات التي 
أسرته ومارست حجبها عليه. فكانت ردة فعل أركون قوله بأن وصف أدوئيس م 
مشاعره لأنه أدرك بوصفه شاعراً ما يقصده أركون بشعوره الإسلامي. أما أنا فإنني أرى 
في قول أركون خداعاً مركباً. أولاً لأن وصف أدونيسن هو قراءة لشروع أ ركون» 
والقراءة تتباين عمات تقرأه؛ ثانياً لأن القارىء لا يقرأ مقاصد الؤلف بقدرها يُعيد إنتاج 
النص المقروء؛ ثالثاً لأن النص القرآني يمارس حجبه. شأنه شأن أي نص كما يبي أركون 
نفسه؛ زابعاً لأن “كل خخطاب يدول إلى نسخ ما قبله من الخطابات الواقعة في بابه 
ومجاله, خيوها إذا كان الخطاب تحطاب شرح وتفسير. التفسير يقوم مقام الأصل لا 
محالة؛ لأن لكل نص وقائعيته “كما ين تقد الخطاب. إذن ليست المسألة مسألة شروح 

نحجب النص الأول التأس لمي : ابل ثمة جب أو : نسخ تمارسه النصوص بعضها إزاء 

بعض. وهذا ما يفعله النمط الأول تيو إذ هو 0 حدق كل التصوصض 
السابقة له. طبعأء أنا لا أناقش أركون في انتمائه الإسلامي إلى النص الأول؛ ولا أجادله 
في حقه في أن يدافع عن الظاهرة المعجزة التي ابتعد عنها المسلمون مع أنها لم تزل حية 
فعالة نحلاقة على حد تعبيره (مواقف 54) ص 5). فهذا خياره العقائدي بين 
الثقافي. ولكئني أطالبه» بوصفه مفكراً يشتغل على الخطاب الإسلامي» أن يقدّم 9 
مفهو مأ يصلح ليس فقط لقراءة العلاقة بين القرآن وتفاسيره» بل لقراءة العلاقة بين الفرع 
والأصل عموماًء بل بين كل نص وكل نص. بكلام آخر» أطالبه بصياغة تجربته النقدية 
صياغة مفهومية جديدة يتجاوز بها ختصوصيته الثقافية إلى ممارسة عاليته الفكرية. 

مع ذلك لا أقول بأن عمل أركون لا أهمية له. صحيح أنه يحفر بأدوات غيره. 
ولكنه يبدع في توظيف الأدوات المفهومية التي يطبقها على المجال الذي افتتحه والذي 
سماه (الإسلاميات التطبيقية). فهو يفتح ملفاتٍ قد أحكم | إغلاقها» ويحرث في حقل 
كان بنع الحرث فيه؛ ويدخخل إلى مناطق كانت مستبعدة من دائرة الفكر. على الأقل إنه 
يقوم بتصديع سقوف رمرية ة أو ار ع تيولوجية سِ الكلام أو فرط. أنظمة معرفية 
فقدت فاعليتهاء» بل هو يحفر ألحياناً بأسعلته الخطيرة ألغاماً مفهومية ف في أرض العقل 
الإسلامي. 
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صاحب نص» أعني أن خطابه يفرض نفسه على قارئه. والحق أنني مع مخالفتي 
وقوته» وله أثره وصداء صسدي. وهذا ما يعرز مقولتي بان أهمية النص لا تكمن في م 
يقدمه من طروحات وأفكار» ولا في ما يحاوله إثباته أو البرهئة عليه» بل تكمن في 
الدرجة الأولى في كونه يدعوك إلى قراءته لكي تفكر انطلاقاً منه وبالاشتغال عليه 
بصورة منفتحة وبطريقة مغايرة. ْ 
0 - لاهوتية العقل 

يعد أركون من قاد العقل كما هو معروف وعلى ما يُعرّف مشروعه. ونقد العفل 
شكل نقلةٌ بالنسبة إلى النقد الايديولوجي الذي كان سائداً من قبل على ساحة الفكر 
العربي . ولا حاجة إلى التكرار بأن نقد العقل لا يهتم بفحص المعارف بقدر ما يهدم 
بالكشف عن إمكان التفكير وأدوات"المعرفة”وبنية الفهم... ولا شك أن أضخم 
امحاولات النقدية للعقل كانت مجاولة كنط في «نقد العقل الحض). وكل نقاد العقى 
الذين أنوا بعده لفحص العقل من منظار متعالي أو قلي محض هم عالة عليه أو شراح له 
أو هم على الأقل كنطيون مجدد. أما الحاولات الهامة في هذا الخصوص فهي التي دخل 
أصحابها على العقل من مناطق جديدة:وَالدَولَ على العقل من مدخل الخطاب» 
الذي غدا ميداناً معرفياً مستقلاء هر أهم المحاولات النقدية بدا من نيتشه. ولا أظن أن 
ناقدً للعقل يأتي اليوم بجديد إذا لم يأخذ هذه الحقيقة بعين الاعتبار» وهي أنه لا حال 
بَعْذُ للكلام على العقل بإغفال دور المنطاب أو طمس فاعليته في إنتاج المعنى وفي 
تشكيل الحقيقة. إن إغفال مثل هذا الدور هوء في الحقيقة؛ تعامل مع العقل من منظار 


وآلياته الخاصة التي يمكن استكشافها بفحص أسس المعارف الإسلامية ونقد أصولها. 
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باسم وحدانية العقل العربي أو الإسلامي. ولهذا يد ينبغي إخضاع مثل هذا الزعم الفحض 
انطلاقاً من هذا الميدان المعرفي الدع يسول اللقطايات ١‏ إلى موضوع للدرس والذي أدثر 
تسميته «نقد النص). لا أنكر أن أركون ينتقد العقل الإسلام مستفيداً من كل 
الكشوفات الاركيولوجية التي تحققت في ميدان الخطاب» كما أعرف من جهة ثانية أن 
أكون أثر استعمال تعبير (العقل الإسلامي) بدلاً من العقل العربي») لأنه أراد نقد 
الطريقة اللاهوتية التي يشتغل بها هذا العقل بصفته ينطلق من معطيات الوحي أو من 
«الوحي المعطى ) على حل تعبيره أيضا. ومع ذلك فإن أركوة لا ينجو من المطب 
اللاهوتي في استعماله لمصطلح العقل الإسلامي . إن هذا المصطلح ليس بداهة» بل هو 
تسمية تنطوي على تأليه للمسمّى بقدر ما تتحدث عن وجود عمل إسلامى أحادي 
ابت يتعالى على العلوم والاعلام وعلى اللغات والعصور. بذلك يفصل أركون» من 
حيث لا يريد أو لا يحتسب» بين الرؤية والعبارة» بين المعنى ونسق العلامات» ب بين الفكر 
ونظام الخطاب. 

هذا هو المأزق الذي يَرُول إليه' استعمال ميصطلح «العقل الإسلامي): انتراع المفهوم 
00 وفصل النشاط الفاكري كر" أرضم ومادته. ولهذا فأنا لا أنطلق من العقل 

ثب المفارق» بل أنطلق من النص الذي"هو فى متناول النقد. وعندها لا يعود هناك 

ل لإقامة تصنيفات مق للهقول والعصور, بل ثرى الأشياء في اختلاطها 

0 لا يوجد في النهاية عقل إسلامي أو شرقي أو غربي. هناك نصوص 
وخطابات أو قوى ومؤسسات أو أبنية وتشكيلات. بكلام آخر إن العقول 3 
افتراضات مجردة لا توجد إلا في الأذهان. أما في الأعيان فلا يوجد سوى خطابات لا 
تنفك تتوالد وتتكاثر. 

إذن نحن لسنا إزاء عقول بل إزاء نصوص نشتغل عليها ونعيد اكتشافها. والنص 
ليس ذا بُعد واحد» ليس مجرد أداة للمفهوم أو ناقل للفكرة أو مرأة للمعنى» وإما هو 
تشكبل خطابي له ألف سطح وسطح ويُقرأ على غير وجه ووجه. إنه عالم دلالي تلتبس 
فيه 0 وتتعارض المفاهيم. قد يكون النص عرفانياً في منطوقه عقلانياً في إنيته. وقد 

ينتمي إلى العصر الوسيط في جانب ويندمي إلى العصر الحديث في جانب آخر. 

7 على ذلك ني أقرأ ابن عربي) قأحدة قبل ديكارت في موقفه من المعرفة 
ولكني أجده أحدث من ديكارت بل أضعه في صف رولان بارت في مفهومه للنص 
وللمعنى. كذلك ! إنني أجد ابن سينا أقرب إلى ديكارت من فيكتور كوزان أو من هنري 
برغسون أو من الأصوني المعاصر. بل هو في بعض النواحي أقرب إلى هيدغر منه إلى 
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ديكارت: خصوصاً في تحليله للعلاقة بين الماهية والوجود. ولاشك عندي أن ابن 
خلدون الأشعري كان في تحليله للسلطة والدولة وامجتمع أكثر مفهومية من ماركس 
نفسه على الزغم من ماديته وتاريخيته. وأخيراً هل نعدٌ ابن رشد بمثلاً للعقل الإسلامي أم 
للعقل الفلسفي؟ برأبي لا هذا ولا ذاك. إنه كان يمثل شكلاً من أشكال العقلانية. 
وعقلانيته ليست هي عقلانية القرون الوسطى» بدليل أن أعماله ألهمت رواد الحداثة 
العقلية في أوروبا. كل هذه شواهد على أن النصوص هي أغنى وأكثر تعقيداً من أن 
تختزل وتصنف بحسب العصور والفضاءات العقلية أو الأنظمة المعرفية. 

كل نص يشهد في النهاية بتشكيله ووقائعيته على اختلافه وتمايزه. وما تختلف فيه 
النصوص هو أهم مما تشترك به. لأن ما يختلف فيه النص عن سواه هو الذي يمنحه 
هويته ويخلع عليه اسمه وصفته. بكلام أصرح إن تصنيف نص أو أثر من الآثار الفكرية 
أو الأدبية أو الفنية تحت كلي من الكليات هو إهدار لكينونته؛ لأن كينونة الشيء هي 
فرادته التي لا تدكرر. إنها ححدئيته التي لا“نعوذ» أو“جداثته التي بها يفرض نفسه ويولد 
حقيقته. نعم نحن لا نعلم إلا بالكلي اوالضروري القابل /للتعميم والنقل. ولكننا لا نفكر 
إلا بما يحدث ويتفرد ويشكل ذروة مر ذرى الحقيقة.-فالنص الكنطي» مثلاء لا تكمن 
أهميته في ما يمكن أن يجمع بنه وبين النصوص السابقة له أو المعاصرة أو اللاحقة. وإنها 
تكمن في أحديته التي لا يشاركه فيها نص سواة» أعني في كونه تجربة فريدة لا يمكن 
تعميمها» في كرنه أثرا فذأً نعجز عن تكراره ولا نملك إزاءه سوى أن نقرأه ونتأوله أو أن 
نقوم بتفكيكه وإعادة بنائه أو اختراقه وتجاوزه. وهذا شأن كل نص هام, إنه يشكل ذروة 
في بابه» وكل محاولة لإدراجه في خانة واحدة مع سواه هو محو لفرادته وجهل 
بالإنجاز الذي ينطوي عليه. 

من هنا لم أعد أولع بتلك التصنيفات الخادعة المضلّلة التي يخترعها مؤرخو الفكر 
وفلاسفة التاريخ لتقسيم العقول والثقافات والتراثات. فالبحث عن عقل عربي أو 
إسلامي أو غربي يصدر في رأبي عن هاجس إيديولوجي أكثر ما يصدر عن هم معرفي. 
وأنا إذ أقرأ ابن خلدون أو الغزالي أو ابن رشد فليس لكي أعرف كيف يشتغل العقل 
الإسلامي؛ وإما لكي أعرف الكائن وأستقصي الحادث. فلا هواجس تراثية عندي. المهم 
أن أتمكن من صياغة قراءاتي للنصوص صياغة مفهومية وأن أكتب تجربتي النقدية بلغة 
عربية ذوقية. 

11 المشاريع المستحيلة 

عندما يستعرض حسن حنفي في كتبه: (مقدمة في علم الاستغراب») أصحاب 


90 علي حرب 


المشاريع الفكرية لدى المثقفين العرب والمسلمين» ؛ فإنه لا يذكر من بينهم محمد أركون» 
مع أن هذا الأخير هو صاحب ١«مشروع‏ عام) ضخم وواسع يرمي إلن «إعادة كتابة 
جديدة لكل تاريخ الفكر الإسلامي والفكر العربي» (إسلام» ص 174)» شأنه بذلك 
شأن نظرائه وأنداده من المفكرين العرب أصحاب المشاريع العريضة والبرامج الشاملة 
لنحديث الثقافة وتجديد الفكر ونقد العقل... 

ومشروع, أركون يمتاز على المشاريع الأخرى بكونه مشروعاً جذرياً يطال بالنقد 
والتفكيك الأصول والفروع؛ المرحلة التأسيسية والمراحل التي تلتهاء الخطابات القديمة 
والخطاب المعاصر. وهو مشروع ينفتح على الثمافة الشعبية وعلى التراث الشفهي؛ كما 
ينفتح على التراثات السابقة على التراث الإسلامي سواء لدى عرب الجاهلية أو لدى 
الشعوب التي جرى تعريبها أو أسلمتهاء كالتراث البربري الذي ينتمي إليه أركون ولا 
ينسى تذ كيرنا بما مارسته الحضارات امختلفة من رومانية وعربية وغربية حديثة على هذا 
التراث من عمليات الحذف والاستبعاد, 

هكذا فإن أركون يحاول.الذخول إلَى: مئاطق يستبعدها المثقفون العرب والمسلمون 
من دائرة البحث والنقد» بسبيب عنصريتهم القومية أو مركزيتهم الإسلامية أو نرجسيتهم 
الثقافية. وهي منازع تجعل الواحَد متهم يَعَتَقَدَ أن الثقافة العربية محت ما سواها من 
الثقافات وأن الإسلام اجتَثِ-ما قبله .من العقائد والترائات والولاءات. 

إن أركون هو الأجرأ على هذا اآلصعيد. فهو يحاول نبش المراحل السابقة على 
التعريب والأسلمة لإعادة الإعتبار إلى الثقافات امحلية التي سعى التراث الإسلامي إلى 
حذفها تحت راية المقدّس وباسم الدين الحق أو الإسلام الصحيح؛ ؛ أو التي يسعى المثقفون 
العرب الحدثون حذفها باسم العروبة والقومية. بذلك يفضح أركون ما ينطوي عليه 
التأسيس الإسلامي من عمليات الحذف والتهميش أو القهر والكبت والنسيان.. وهذا 
ينطبق على مشاريع التأسيس على اختلاف منطلقاتها وتوجهاتهاء أعني على مشاريع 
التحديث وبرامج التغيير والدعوات إلى التنوير والتحرير. كلها برامج ودعوات تزعم فتح 
صفحات جديدة ناصعة ومشرقة باسم الحقيقة واخرية والعدالة والعقلانية» فيما هي تقوم 
على الحجب والاقصاء وتنتج التفاوت واللاتكافؤ وتمارس الاستبداد والعنصرية وتضرب 
في الطوبى واللامعقول... 

وأنا أريد الدخول على المشروع الأركوني من المدخل نفسه. أعني من نقده لمشاريع 
التأسيسء لكي أسأله عن مصداقية مشروعه العريض الرامي إلى النقد الجذري والتغيير 
الشامل والتحرير الكلي. 
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الي أسسأل حقاً: هل يإمكان فرد أن يقوم بمسح شامل للثقافة العربية الإسلامية؟ هل 
يامكان كاتب واد كانت أن يقوم بمفردم بإعادة كتابة تاريخ م الإسلام عبر حلقاته. 
الطويلة؟ بتساوؤل أصرح: هل بوسع أركون أن يُدخِل الإسلام وأهله في إطار الحداثة 
العقلية على ما يصف مشروعه؟ (مواقف 59/ 60) ص 23). 
في الواقع نحن إزاء مطمح يشترك فيه أركون مع المثقفين العرب الداعين إلى إحداث 
تغيير جذري في المجتمعات العربية يطال كل شيء؛ الأفكار والعقليات؛ المؤسسات 
والتشريعات»؛ الحقوق والممارسات... إنه مطمح يتغذى من الوهم الذي يزيّن للمثقف 
أن يإمكانه القبض على الحقيقة و التحكم بمسار التاريخ لاحداث الانعطافات الجذرية 
المطلوبة. أقرل | نه وهم. أولاً لأن المثقف ينيط بنفسه ذوراً هو من اختصاص أمة 
بكاملها. ثانياً لأنه لا توجد في الحقيقة تغييرات جذرية وانعطافات حاسمة إلا في أذهان 
المثقفين الطوباويين. 
ولنعد :إلى التجارب التي يفككها أن“ كُونء : قالفكر الإسلامي يدعي أن الإسلام قطع 
ما قبله أي جب عقائد الجاهليةا بوضع أصول وأنجكام جديدة. ولكننا نعرف وكما 
يبنٌ لنا أركون نفسه أن التراث الإسلامي لا ينقطع_كل الانقطاع عما قبله. بالعكس إنه 
قام بعملية حذف واستبعاد للأطوار السابقة له. وهذا شأن كل المشاريع ذات الطابع 
التبعري والجذري. فهي بدو انقطاعاً كلياً بقدر ما تمازس"من حجب لما سبقها. إنها 
تدعي تأنينا جديا بتهميش القديم أو طمسه ومحوه. إذن هي تقوم بتزوير الحقائق 
وحجب الوقائع. ولذلك ثمنه بالطبعء فا حقائق تنتقم والوقائع تغضب كما يقولون. 
إن الشواهد كثيرة» ويمكن لنا أن نستمد من التاريخ الإسلامي أبلغ الأمثلة. ٠‏ ففي 
الإسلام أعيد إنتاج الولاءات القديمة وعادت العصبيات الشعرعة إلئ الإشتغال في 
الإطار الجديد على نحو أوسع وأعنف» بحيث يمكن القولٍ أنه جرى الإنتقام من النبوة 
ما إن انتهى عهدها. وفي امجتمع الغربي مثالات بليغة أيضاً. فقد شهدنا عودة المقدس 
وانفجار اللامعقول وتشظي اللغة وعودة المقدس وبروز العنصرية بقدر ما ساد خطاب 
العقلانية .والليبرالية والديمقراطية. .. وأبسط ما يمكن قوله بالنسبة إليناء نحن العرب» أن 
مشروع الحداثة الغربي تأسس بطمس أحد مكوّناته وروافده» أعني الرافد العربي 
الإسلامي.... 
ولهذا ليفبت السألة عندي فسالة تغيير جدرئ أو شامل بقدر ما هي مسألة إعادة 
بناء تنصهر فيها المعطيات القديمة بطريقة جديدة. لسنا إزاء نظام خطي تصاعدي 
تقدمي. بل نحن إزاء أنظمة تفاضلية أو تشكيلات تاريخية أو تراكيب جيولوجية. 


والقديم يستعاد ا 1 التشكيلات الجديدة. بحيث يمكن القول إن القديم هو شرط 
إمكان الجديد. وهذا ينطبق على الظاهرة النبرية نفسها. فالكهانة هي شرط إمكان 
الوحي؛ كما بين نصر حامد أبو زيد في كتابه (مفهوم النص). والإعجار اللغري البياني 
هو ذروة الفصاحة الجاهلية. من هنا أذهب ان أن القرآن هو انقطاع عن الجاهلية بقدر 
ما هو استمرار لها. إنه ينقطع عن بعض التصورات العقائدية ويلغي بعض الأحكام 
التشريعية. ولكنه استمرار للجاهلية من الناحية البيانية والجمالية. فما جعل المعجزة 
معجزة هو جاهليتها المنسية أو المطموسة. هكذا يخفي الخطاب ذاته. وهذه لعبته. طبعاً 
نحن إزاء نص فريد مدهش خارق شكل حدثاً ضخماً ولّد مفاعيله وترك أصداءه وما 
زال يترك. وهذا شأن كل النصوص الهامة وإن تفاوتت تأثيراتها. لكل نص ميزته 
وخصوصيته. لكل نص فرادته التي تجعل من المستحيل تكراره أو نسخه. وهذا هو معنى 
الإعجاز. إنه العجر عن تكرار النصوص وتقليدها سواء تعلق الأمر بنص نبوي أو شعري 
أو فلسفي. وحده النص العلمي المحض.المكتوب بلغة المعادلات والدالات يقبل التعميم 
والتكرار. أما التصوض الأدبية بالمغنى الأعم للكلمة نبي تُستعاد وثُقرأ بقدر ما تتبح 
قراءات تختلف عنها أو تخرج عليها. 

أياً يكن الأمر فأنا لا أوثر استخدام كلحة 7ققليعة) في قراءة العلاقة بين النصوص. 
إنني أقف في صف دريدا لأقول: المسألة تتعلق بنوع من الترميم أو التطعيم أو الرحرحة 
أو النسخ أو القلب. .. طبعاً هناك تغييرات لا تنفك تحدث,؛ ولكنها تطال فقط وجهاً أو 
مستوى أو صعيداً أو قطاعاً أو بُعداً من الأبعاد. أما الانقطاعات الجذرية فهي وهم 
وخداع. وكل تغيير جذري مزعوم له هوامشه ورواسبه أو ضحاياه. وكل تغيير شامل له 
هيمنته وتسلطه وقهره. من هنا لا مشروعية عندي للحديث عن المشاريع الضخمة 
والاستراتيجيات الشاملة أكانت سياسية أم معرفية. 
2 ب وهم الحقيقة الساطعة 

الخطاب ليس بانا بالحقيقة بقدر ما هو ساحة للتباين كما يبي نقد الخطاب. 
والخطاب الأ ركوني يشهد بذاته على بعداية هذا النقد. فهو حيّر للتباين والتعارض. 
إنه ليس خظاباً محكماء بل هو مَقُول تخترقه الإشكالات وكلام لا يخلو من 
المفارقات. ٠‏ ومن أبرز هذه المفارقات أن أ ركون يعتبر مشروعه الفكري (استراتيجية معرفية 
للفتح والتحرير)» يقصد (افتح العقليات المغلقة وتمريرها» (الفكر الإسلامي») ص 20). 

ووجه المفارقة أنه لا استراتيجية إلا ولها مرماها السلطوي. ولا تشذ الاستراتيجية 
المعرفية عن ذلك. ٠‏ فهي تمر أو بالأحرى تعد بالتحرير من وجه» لكي تقبض على الأمور 
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من وجه آخر. وعلى كل حال ثما له دلالته أن أركون يستخدم مفهوم «القبض) لوصف 
عمله الفكري. فهو يقول لنا بأن محاولاته ترمي إلى (القبض على الصيغة الدموذجية) 
التي قدمها الإسلام للعالم والتي مارست دورها طيلة أربعة عشر قرناً بصفتها «تموذجاً 
أعلى للعمل التاريخي في مجتمعات عديدة») (إسلام» ص 189). ولا ريب أننا هنا إزاء 
مفهوم تقليدي للحقيقة» لأن مفهوم «القبض) يعني أن ا لحقيقة توجد كمعطى جاهر 
مكوّن سلفاًء أي بصورة منفصلة عن إجراءاتها ونظام إنتاجها. يكتب أركون بخصوص 
مشروعه الرامي إلى | إعادة كتابة تاريخ الإسلام: «عندئذ تنكشف الصورة على حقيقتها 
وبكل وجوهها وأبعادها.. عندئل تبدو الحقيقة التاريخية بكليتها وعلى حقيقتها. تبدو 
واضحة ساطعة كالشمس في عر النهار. ويبتدىء زمن التحرير الكبير) (إسلام» ص 
5). 

إذن يتعلق الأمر هنا بوجود حقيقة كلية حقيقية ينبغي اكتشافها والقبض عليها. . هذا 
هو معنى الحقيقة بكليتها وعلى حقيقتها؛ بكل وجوهها وأبعادهاء إذا أردنا أن نعرف 
مآل ما نقول. ومفهوم الحقيقة الكلية ينتمي إلى الرُؤية/ الميتافيزيكية الكلاسيكية الني لا 
يتوقف أركون عن نقدها بنفسه أو على-لسّتان مترجمه. إنه زعم لاهوتي لا يصمد أمام 
النقد. وأعني بالتقد نقد الحقيقة الذي يي أن الحقيقة هي أقل حقيقية ما نحسبء» أي 
أقلٍ شمولية وأقل وضونناً وسطوعا. هذا هو معنى (الحقيّقة التاريخية): ليست الحقيقة 
شيا نقبض عليه» وإنما هى حدث يُعاد إنتاجه وتداوله في النصوص والمؤسسات» أي لا 
توجد بذاتها بقدر ما توجد في الروايات والخطابات. 

ولهذا لا خطاب يقبض على الحقيقة. بل كل خطاب ينتج معناه ويشكل حقيقته. 
وهذا شان الخطاب الأ ركوني» فهو كسواه من . الخطابات التي تزعم كتابة التاريخ أو 
تجديد كتابته» أعجز من أن يُوقِفنا علي الحقيقة 57 الواضحة وضوح الشمس. وأنا 
دس بالعكس [ إني أولي لخطابه أهميته. ذلك أنه ليس هناك أسهل من 

نقض الخطاب الذي يدعي صاحبه امتلاك الحقيقة. فأهمية الخطاب في كونه يتكلم 

ا برا إشكالية وعلى نحو لا يُستنفد. أهميته في أنه يتيح لنا أن نقرأه لكي 
0 علاقة جديدة ا هكذا أقرأ خطاب أركون: 

ني أنطلق:منه لكي أتكلم على الحقيقة بكلام مختلف 
13 أمطورة التحرير الكبير 

مرة أختزى أقول إن الخطاب الأركوني يقع أسير إشكالاته. فأركون لا يتوقف عن 
نقد أصحاب العقائد النضالية والإدلوجات الكفاحية التحريرية. ومع ذلك فهو يتعامل 
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مع مشروعه الفكري كأداة نضالية تحريرية. إنه يعدنا بأن زمن «التحرير الكبير) يبدأ 
عندما يُنفذ برنامجه المقترح لإعادة كتابة تاريخ الإسلام. بل هو يدعي أن مشروعه 
وحده القادر على إدخال المجتمعات الإسلامية في فضاء الحداثة والعصر. 

لا شك أننا هنا إزاء مز ا ا 
مشروعاً لتحديث عالم متعدد كالعالم الإسلامي أو تراث م كالتراث العربي. إنه 
وهم من الأوهام التي يتغذى منها طموح المثقفين الذين يعتقدون بأن الأفكار تسر العالم 
وبأنهم قادرون على قود البشر نحو دروب الحرية والسعادة. 

والمثقفون يفوقون البشر العاديين في هذا الخصرص. صحيح أن الإنسان العادي 
الذي لا يندمي إلى فة المثقفين أولاً يُمد في طبقة المتعلمين يصدر في فكره وصلوكه عن 
تصورات عيبية ماورائية ويتعامل مع كثير مر الظواهر بطريقة أسطورية سحرية. ولكن 
المثشفين لهم بدورهم أوهامهم الماورائية وتعاملاتهم السحرية مع الأشياء والأحداث 
والأفكار . إنهم أسيرو أوهام كثيرة: وهنم القطيعة الجذرية) وهم المراجعة الشاملة» وهم 
التحرير 0 وهم القبض على“الحقيقة الساطعة» فضلا عن أوهام التأسيس والإفتتاح 
والنهاية؛ وسواها من المفاهيم الشغالة في خطاب الحداثة. 

تقد اعتاد المثقف الحدائي على إظلاق أقرال وشعارات مشبعة بلغة المجاز. مثالات 
ذلك: ديكارت افعح الحداثة :العقليّة. كنط, أسيس فضاء العلمانية» نيتشه دمر الصروح 
الفلسفية الماورائية» ناهيك بحديث النهايات؛ نهاية السياسة ونهاية التاريخ... وكلها 
أدوات مفهومية توظف تصورات واستعارات تراكمت ونكثفت حتى غدت عادات 
فكرية متأصلة وبداهات راسخة لا يطالها النقد والفحص. هذه الأدوات تشتغل بشكل 
مضاعف في خطاب الثقف العربي الذي يرى إلى نفسه بصفته حارس الحقيقة أو عقل 
الأمة أو محرر المجتمء مع من قيوده وأغلاله. 

وفي رأني إن أركون يقع في المطب. إنه يبني أوهاماً كبيرة على مشروعه الثقافي 
التحديثي» شأنه بذلك شأن أصحاب المشاريع الشاملة من امثقفين العرب أو المسلمين. 
وكل واحد منهم يرى أن مشروعه هو الأكثر شمولية وجذرية والاكثر قابلية للتحقيق. 
كل واحد يتصور أنه القابض على الحقيقة التي بها يخرج المسلمون من عقلية القرون 
الوسطى إلى عقلائية الحداثة. كل واحد يعتقد أن مشروعه يوُول» في حال الأخذ به 
إلى تبديل الحياة العربية بكل وجوهها. وكلها أوهام زرعتها في العقول الحداثة والانوار 
وعقيدة التقدم فضلاً عن عقيدة الكفاح والتحرير لدى المثقفين والدعاة الذين ينتدمون إلى 
خارج المساحة الثقافية الغربية. إنها برامج ومشاريع لم تعد تصمد أمام النقد. فضلاً عن 
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اا اي ص مش مي بتكيام 
أن التجارب تشهد ضدها. فالنقد الحفري التفكيكي يكشف ما تنطوي عليه مقولات 
التغيير الجذري والانقطاع الحاسم والتحرير .لشامل من الزيف والبطلان. إنه يفضح 
أساطير الحداثة وأوهامها. 

ينبغي أن نكون أكثر وقائعية وإجرائية في مناهيمنا للحقيقة والحرية والحداثة» أي أقل 
طوباوية وأقل قطعاً وحسماً. من هنا ضرورة نقد مقولات الحداثة؛ وكما ُوظف بشكل 
خخاص في الخطاب العربي لدى دعاة التغيير الشامل والجذري للفكر والثقافة وامجتمع. 
فالتجارب المختلفة والمتعاقبة تشهد على أنناء ومنذ عصر النهضة» قد عدنا إلى الوراء على 
غير صعيد. 

بالطبع لا أريد أن أحكم بالاعدام على ما أنجر حتى الآن. لا ريب بأن هناك تغيرات 
كثيرة وهائلة. وإنما أحاول قراءة نقدية للمشاريع الفاشلة والأحلام البطة. والتقد لا 
يجعاني أفاضل بين مشروع وآخر. بل يجعلني. أكثر تواضعأء بحيث أتخلى عن تلك 
اللشاريع العريضة التي هي مستحيلة بقدرنا 2 ختادعة. وينبغي للنقد أن يطال كل 
'“دوات المفهومية التي نوظفها في بناء امشاريعنا التحديثية» بما في ذلك مفهوم الحداثة 
ذاته. لقد أصبيحت «الحداثة) ملهاة بقدر-ما-بتيا نستخدم.هذه المفردة بطريقة سحرية.فلم 
يعد يكفي التلفظ بالحداثة أو الانتساب اليها لكي يكتسب النطاث مشروعيته والقائل 
حداثته. 

وفي رأبي أن مشكلتنا لم تعد مع الحداثة. مشكلتنا أن نمارس خصوصيتنا على نحو 
عالمي لكي نحضر في هذا العالم الحضور القوي الفاعل. مشكلتنا أن نصنع حداثتنا وأن 
نفرض وجودنا. واليابان تقدّم مثالا يمكن قراءته. فهي لم تصنم لها حداثة فكرية 
وفلسفية انطلاقاً من حداثة الغرب وفتوحاته الفلسفية. ومع ذلك فهي صنعت حداثتها 
كمجتمع منتج فاعل خلاق وباتت تتصدر العالم في بعض مجالات الانتاج والابتكار. 
كذلك ليست مشكاتنا في «تحرير الإسلام» من التوظيف الايديولوجي الذي يتعرض له 
على ما يصور المشكلة أركون وعلى نحو يذكر بالصادق النيهوم (قراءة» ص 229). 
فالإسلام بوصفه ديناً هو إيديولوجياً بامتياز. ولعل المطلوب هو العكس» أعني تحرير 
المسلمين من أسر إسلاماتهم وعقلياتهم الدينية التيولوجية» أقصد تحريرهم من النماذج 
والقوالب والأطر التي تعطل الفكر وتقمع إرادة المعرفة وتقتل القدرة على الخلق 
والابتكار. من هنا فإن دعوة أركون لتحرير الدين الإسلامي من الايديولوجياء مقولة 
تقوض نفسها بنفسها. إنها عبارة تشهد بذاتها على إيديولوجيتها. 
14 - المبشّر والمفكر 


لا يتصرف أركون دوماً بوصفه مفكراً هدفه البحث والاستقصاء. بل هو ينخرط أصلاً 
في موقف إيديولوجي ذي هاجس تبشيريء: كدعوته إلى تحرير الإسلام وأهله من 
الاستخدامات الايذيولوجية أو وَعْدِه للمسلمين بأن زمن التحرير الكبير يبدأ عنذها 
يشرعون بإعادة كتابة التاريخ التي يدعو إليها. هكذا هو يتصرف بوصفه منقذاً محرراً 
ما يحول فكره إلى نوع من إيديولوجيا للخلاص. ولا عجب فالمثقف الحداثي؛ وأقصد 
به المدئقف العربي بنوع خاص» يتعامل مع ذاته بوصفه صاحب مهمة نبوية رسولية) هش 
تحرير الأمة من الجهل والفقر والظلم والتخلف... ولكن هذه المهمة بدت دوما 
ا ا ا ال 
العربي مصاباً دوماً بالاحباط واليأس. 

وإذا كنت قرأت مشروع أركون من -حلال ثنائية العارض والمنتج» فإنني أقرأه الآن 
من خلال ثنائية أخرى هي ثنائية البشر والمفكر. والحق أن أركون يبدو لي مبشراً بقدر 
ما هو مفكر. والمبشر يطغى على المفكر:في أحيان كثيرة. ولعل هذا الشيء الذي يفسر 
ما تتصف تحليلات أركونكتاباته “من التكرار والدوران والانفلاش» فضلاً عن 
الضعف المنهجي. فأنا إذ أقرأ أركون لا أَتبي عنده نوعاً من التوسع والتطوير أو التوليف 
والتركيب. لا أشعر حقاً أن أعماله تتتقل بي من صعيد مفهومي إلى صعيد آخر أو من 
محور فكري إلى محور سواة كن يجالرمبعرفي إلى مجال جديد مختلف. لا أشعر 
حقأ أنه نتقل بفكري من كشف إلى كشف. بل يُخيل لي أنه يكرر نفس المعزوفة 
الفكرية أو نة نفس الكليشهات المعرفية على طريق الدعاة والمنظرين؛ أعني نفس الدعوة 
إلى التحرر من العقليات والرؤى والمناهج لتقليدية للدخول في فضاء العصر والحداثة. 

وللتبشير عدد أركون وجهان: أولهما الدعوة | إلى الأخذ بمنجزات الحداثة وفتوحاتها. 
واثانية هي الدعوة إلى لى انشر افر العلمي». ني الأقطار العربية 0 هذه الدعوة 


ذاث الدعوة التي دعا إن ليها المتقفون في القرن الماضي. اك ان 
الفكر العلمي هي دعوى الماركسيين الذين حوّلوا العلم بدعواتهم وفي خطاباتهم إلى 
عفيدة ومحض إيديولوجيا. ولا يذ الأصوليون. . فهم أيضاً من دعاةٌ الأخذ بالعلم 
والاعتماد عليه لأنهم لا يرون تناقضاً بين الدين والعلم. وهم على حق في ذلك. 
فالإسلام تحول على يد الفقهاء إلى أنساق علمية وخطابات استدلالية. ولكن العلم لا 
بذك يعس م ور عدر ويجد هذا القول مصداقيته في كون أغلب المدخرطين 

في الخركات الإسلامية الأصولية هم خريجو الأقسام والفروع العلمية من المعاهد 
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والجامعات. . 

يا يكن إن الدعوة إلى نشر الفكر العلمي هي مهمة إيديولوجية وظيفتها قولبة 
العقول وثمذجة التصرفات وسلب الإرادات. أما النشاط الفكري وأعني به النشاط 
الفلسفي بنوع خاص؛ فهو فاعلية نقدية هدفها أن يصنع المرء نفسه كذات قادرة على 
التفكير بحرية» وذلك بوضع كل العقائد والدعوات والادلوجات على محك التساؤل 
والفحص. ‏ © 

من هنا أرى أن خخطاب أركون يخترقه 'لتعارض: هناك من جهة نزعة إيديولوجية 
هدفها التبشير والتحريض للتأثير على امثقفين وتعبئة جيش من الاختصاصيين يعملون 
في ورشة أركون المعرفية وينخرطون في استراتيجيته التحريرية. مقابل هذه النزعة هناك 
المفكر الناقد المنقب الذي يفتح الاضبارات ويخرق الممنوعات ويحفر في طبقات 
الخطابات. والفكر النقدي هو ضد التعليم والتبشير» وإن كان لا يستقيم من دونهما. إن 
النقد هو نقد التعليم أساساً. لأن التعليم يحناج إل>من يقول: أنا أقلد» لا إلى من يقول 
أن أفكر. من هنا وُقوفي موقفاً نقديامن_الجانب /الايلديولوجي التبشيري والخلاصي 
الأخروي؛ في مشروع أركون الفكري. ء. 

قد يُقال إن مآل الفكر أن يتنشتر.ويغلم أو يُعَلّم. وأجيب على ذلك بأننا هنا إزاء 
إشكال فكري لا فكاك منه على ما يبدو اليك بطكف أو ضد أناس ليعلّم 
آخرين» ويسعى إلى التحرر من نصوص ليفرض نصه ويتسلط بمعرفته. قد يُقال من جهة 
اه إن مشروع أركون لم يكتمل ولم ينتشر بَعْدٌ حت يصبح مادة للنقد والدرس. 
أجيب على ذلك بأن الدرس الذي استمخلصه من النقد الأركوني للتراث العربي وللعقل 
الإسلامي» هو أن المشاريع الثقافية والعقائدية تتأسس في النهاية على المنع والكبت 
والحجب وتمارس آلياتها في التهميش والتبذ والاستبعاد. من هنا فأنا أنتقد مشروعٍ 
أركون بقدر ما أفيد منه وأفكر بخلافه أو ضده بقدر ما أفكر فيما لم يفكر فيه انطلاقا 
نما فكر به. قد يُعترض أخيراً على نقدي من الأساس» بالتشكيك بجدوى قراءتي 
لأركون ومصداقيتها. أترك الجواب مفتوحاً. أولا لأني لا أدعي أني قرأت كل ما كتبه 
أركون. ثانياء» لان النقد هو اعجز من ان ينفض نصا او يشيته. الثا» لآن النص هو دوما 
أكثر مما يقوله. وأخيراً لأن الحكم هو في النهاية للقراء والنقاد. وقراءتي تملك مصداقيتها 
بقدر ما يفرض نصي حقيقته ويكون له أثره وسلطته ومتعته. 
5 - أركون وهاشم صالح 

أنهي كلامي كما بدأت معترفاً بما يستحق علي من دين المعنى. والفضل هذه المرة 


598 علي حرب 
للدكتور هاشم صالح الذي لا يمكن القفز عنه عند الحديث عن أركون ومشروعه 
الفكري. فالرجلان متضامنان متعاونان في العمل على (إحياء الاجتهاد في الفكر 
الإسلامي المعاصر». وإذا كان أركون هو صاحب المشروع؛ فإن لهاشم 0 الفضل 
الكبير في تعريبه والتعريف به. وقد حقّق معب أركون إنجازأ على هذا الصعيد. 
وسأكرر نفسي إذا قلت بأن صالح جح بامنياز في تطويع العربية وجعلها تتسع للأحدث 

من الأدوات الفكرية والأجهرة المفهومية» مديداً بذلك في إثراء اللغة وتحديث الفكر 
ا 

وأنا أعترف بأنتي أفدت فائدة جلى من ترجمات هاشم صالح الممتازة ومن شروت 
المهمة على النص الأركوني. كما أنني أفيد على صعيد آخر من مباحثه ومقالانه. فه 
صالح ليس مجرد ناقل أو شارح» وإنما هو كاتب وباحث له دراساته المنثورة هنا 
وهنالك. 

وإذا كنت قد انتقدته بقسوة أَحِيَانَا فإنطلاقاً من الهم الأصلي الذي أشاطره فيه» 
وهو التدرب على مارسة فكر!غقلاني نتدي منحرر من المسبقات والتحكمات» من أية 
جهة أنت. وهذا التقد لا يقلّل من أهمية اما يكتبه. فهو على الأقل يعرض المعارف 
الحديئة بشكل جيد. وليس هذا بَالأْمراليسير. فالتفكير هو في وجه من وجوهه نظام 
جديد لعرض الأفكار. 

ولكن هاشم صالح يأخذه الحماس إلى التجديد وتستبد به أحلام التحديث» شأنه 
بذلك شأن أركون؛ فيقع في العُلو والشطح ويتوهم أن تحديث العالم الإسلامي يتوقف 
على ما يتخيله المثقفون من البرامج والمشاريع. وبالاجمال يبدو لي أن معرب أركون 
وشارحه يتصرف كداعية. ولهذا فإن الخطاب يتحول عنده إلى ضرب من التبشير 
العقائدي بالحداثة. ولكن الدعوات تتم في النهاية على حساب الفكر. لأن مآل الدعوة 
هو تشكيل استراتيجية معرفية ترمي إلى برمجة العقول وتطويع الأجساد. 

وفي رأبي إن هاشم صالح يتحرر من قيوده؛ أعني بمارس فكره بصورة حية فاعلية؛ 
إذا تحرر من هواجسه التحديثية وهمومه الترائية. فاله الأصلي هو معرفة الكائن 
الحادث. إنه محاولة استخراج المعرفة الحية من المعرفة الميتة. فالمعرفة لا تحررنا من ذواتناء 
د إذ التحرر من الذات وهم ذاتي. الأحرى القول) وكما يعرف صالح, إن المعرفة هي 
ثمرة الاشتغال على ذواتنا وتراثاتنا بغية تحويلها وتشكيل غوية مغايرة فاعلة خخلاقة. 
بذلك لصدم حداثتنا ونفرض وجودنا. أقول نصنع حداثتنا» لأن الحداثة ليست «إطارأ» 
جاهزاً ندخل فيه أو يُمْمَل على إدخالنا فيه كما يظن أركون. إنها بالعكس عالم نسهم 
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في خلقه وتشكيله. فانغير إذن طريقة تفكيرناء لأننا لن نصبح من أهل الحداثة مادمنا 
نفهم الحداثة بطريقة داري 

أخلص إلى القول بأن المفكر العربي يخرج من عنق الزجاجة؛ أي يفكر بطريقة 
مجدية فاعلة؛ عندما يتناسى أنه مفكر عربي» ويتعامل مع نفسه كمفكر وحسب. مفكر 
همه الأول أن يفهم ويعرف» أن يستقصي ويستكشف. أقرل مرة ة أخرى إن هذا الأمر 
يتحقق بالاشتغال على الذات والفكر تصفيةٌ واختزالء أو تفكيكاً وتحويلاء بغية اختراق 
الركام العقائدي والايديولوجي والتحرر من المنازع الانشروبولوجية والهواجس الترائية. 
بذلك يستعيد المفكر ذو التَسَب العربي كينونته» يسع على العالم ويعترف بالحقائق 
ويقرأ مجربته بوصفها علاقة بالوجود والحقيقة. عندها يقرأ الأشياء بعين جديدة بعد أن 
كان يقرأها بعين تقليدية) ويفكر ما كان يمتدع على التفكير» أي ذكر بالأمور القديمة 
إياها بطريقة جديدة خارقة مدهشة. 


0 
ملاحظة: أرقام الصنحات تيل إلى مؤلفاث أ ركون. وقد اختصرتكت عناوين المؤلفات ألتي رجعتت إليها على الحو 
الآني: 0 بدلا من: : الفكر 0 قراءة علمية. (إسلام) بدلاً من: الإسلام الأخحلاق والسياسة. (تاريخية) 


امبو واعريش عن "ا 
الركوزائمية 


غودرون لرممر 


ميل أكثر العاملين في مجال دراسات الشرقي الأوسط - عندما يحاولون شو 
أسباب غياب - التعددية والليبرالية والديمقراطية أر ضعفها في العالم العربي - إلى 
الاستخلاص أنَّ ذلك لابد أن يكون له أمراً له علاقةٌ بالثقافة» وبشكل خاصٌ بالإسلام. 
وما أدى الاهتمام المتزايد بالموضوع' إلى رز خة الاعتقادأث والأفكار التقليدية عن 
الإسلام؛ والقائلة بأن هناك رؤية نظرية وحيدة في الإسلام لموضوع السياسة والسلطة 
هي تلك المتعلقة بالخلافة التاريخية» رهي لا تتلاءم والديمقراطية التعددية التي ظهرت 
وتطورت ف في الغرب. فالإسلام حسب الأعتقاد السائد ما كان ديقراطياً في الماضي» 
وهو غير قاد على أن يكون ديمقراطياً في المستقبل. هذه النظرة هي ولا شك نظرة غير 
تاريخية» وتركر كما يقول ليونارد بانيدر :8106 ..1آ على (مجموعة من الأمور الغائبة»: 
غياب مفهوم الحرية, وغياب المؤسسات الجماعية وغياب طبقة وسطى متبلورة. .إلخ 00, 
وتشير الدراسات الأحداث عن الإسلام الحزبي إلى أن التحرر من التقليدية الإسلامية 
غير ممكن. إلا بالتحرر من الإسلام (بالمرور بمراحل التنوير والعلمنة) بحيث 0 
المسلمون من السير باتجاه الليبرالية والديمقراطية. وقد عبّر دانييل ليرنرةعم:مآ1 .2 عن 


[هة ,2-8 .مع :1993 أكنهناك-لإلن1 4 .مه .23 .761 .20.183 بامدوعظ أفمدظ 1010016 
)0 بدمندمبآ لهة مهمعندة) متو هامعةا تمعصدمداء بعل أه عنونامعة4 بدستلووعطنا عنصداة1 مل م8 لومم 
.5م ,(1988 


وكان يناقش 0 برايان تيرنر عن ماكس يبر والإسلام (ترجم للعربية مرتين بلبنان والسعودية. وظهر بالامجليزية 
عام 1974 - امرر). 


102 غودرون كرير 


ذلك بطريقة إنشائية بعضص الشيء عنذهما قال | إن المسلمين يواجهون الخد خيارين: مكة 
أو التقنية 2200021 ٠صطهء2/16‏ 08 وعمه011. 


على أن النقاش حول الإسلام ولمجقراطية على مدى العقد الماضي ) سهد بعض 
الأفكار الجديدة؛ كما أَنَّ هناك و 3 مطردةً على وستوى الواقع باتجاهاتٍ متجددة©. 
فقد ذهبت أعدادٌ متزايدةٌ ومعتبرة من المثقفين الإسلاميين للقول بالديمقراطية التعددية أو 
ببعض مبادثها المهمة؛ من مثل حكم القانون» وحماية حقرق ق الإنسان» والدعوة 
للمشاركة السياسية» وضبط أعمال الحكومة» ومسوؤلية السلطة أمام الهيئات المنتخبة. 
بيد أن المصطلحات والمفاهيم المستخدمة بقيت غامضة ومثيرة للتساؤلات في أحيان 
كثيرة. فهناك من تحدث عن الشورى؛ ذلك المفهوم الإسلامي التاريخي الندمج 
للمشاركة عن طريق التشاور. وما تردد أخرون في الدعوة للديمقراطية المجردة» بينما أخر 
البعض على وصفها بأنها«الديمقراطية .الإسلامية»» كما اعتادتث كثرةٌ من الكٌاب في 
الخمسيئنات والميئينات أن تتحيت 2 الإشتراكية العربية أو 8 شير هذه 
الظاهرة أسغلة كادي ماي وأمنهاجية: فهل الإسلاميون الحزبيون جادون في قناعاتهم 
الديمقراطية أو أنهم يأملون منح-وراء ذلك و حشب كشباً شعياً يوصلهم اللسلطة في 
انتخاباتٍ ديمقراطية؟ لكنْ في الجالتين يبقى الأمر جديا أعني أمر أقتناعهم بأنّ القول 
بالديمقراطية يمكن أن يكسبْهم سعبية 3 وسأحآول هنا التركيز على الوجوه النظرية 
للموضوع مفترضة 9 الإسلاميين اغربيينز يقولون بالتعددية بشكلٍ جدي» وأنهم 
اتخذوا من الديمقراطية «خياراً استراتيجياً)؛ ومن هنا أفتتخ بالسؤال: هل هناك طريق 
أسلامئ جتمع ديمقراطيٌ تعددي؟ وكيف يكن مشاربته تحليلياً؟ 


5-7 02 00 بالدمقراطيات الغربية توصلا اقول بتفوق 0 0 
المفاهيم الغربية من الناحيتين الأخلاقية والسياسية. بل إِنَّ هناك من يذهب في هذا 
0 المتطاول للقول أن أبعادأً مهمة في الديمقراطيات الغربية 55 في الأصل عن 


49 .2.405 :(1958) انم 16ل5010 غطا عم تصمع00 1ه :جعاعمة اهومن نجع أه وساققدم قط بتعدعآ أعنمة 2 

(2) روجع من جائب أسبوزتيو وبيسكائورب (الديمقراطية والإسلام) في لقضدهز اق 2410016 رتم 174 (يثاير ‏ 
فبراير 1992). 

(3) أنظر مقالة لي في الموضوع: مذ ومنادعنازطهم: لمعنانامم قهة موصمط عتمممء0-8ه50 بلع ركتقلقة مفذمقطن 

.(1994) لاهلا طهميمة غلا 
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الإسلام في العصور الوسطى من مثل كم القانون» وفكرة العقد الأجتماعي © وقد 
صدرت عبر العقود الماضية دراسات تتأمل مفاهيم وحالات 

بطريقة مقارنة مثل: السيادة» والعقد الإجتماعي» وتوزيع السلطات؛ في الإسلام 
وفي الغرب» وفي الدول العربية المعاصرة©). وتشير كثافة تلك البحوث إلى حاجات 
واهتمامات لدى الجمهور لكنّ طابعها الجدالي الظاهر يقلل من قيمتها العلمية في نظر 
المراقب الخارجي. لذا فقد يكون الأجدى الاتجاه لتأمل الأبحاث والدراسات غير المقارنة 
والتي تتزايد أعداكها عاماً بعد عام من مثل: الرسائل في موضوعاتٍ محدّدة» 
ونالين وعات الدساتير» والكلمات: ولمحاضرا ات؛ ونتاجات أعمال المؤتمرات في 
موضوعات الإسلام والسياسة والدولة: هل تعكس تلك الأعمال المتكائرة هموما وأفهاماً 
تُعنى بالديمقراطية والتعددية والمؤسسات والهيئات المتّخبة على أساس ديمقراطي؟ وإلى 
أي حدٌ أنررٌ ذلك كله باعتباره جزءًا من التفكير السياسي الإسلامي؛ وسْرْعِنَ ليتقبله 
اللتمهور القارفية الميل؟ 

بدايةٌ ينبغي القول أنه بعكس الأذبيات المتكائرة في الموضوع, ليس من الممكن 
الحديث عن (الإسلام والدبمقراطية) بشكل.عام؛ بل الممكن الحديث عن المسلمين الذين 
يعيشون وينظرون لذلك في سياف تاريخيٌ معيٌ. وما أقوله هنا يبدو بديهياً. لك يجري 
تَاهُلُهُ في كثير من الأحيان وذلك لأن مَوْلفينَ مَسَلَمَينُ كثيرين يغرضون أراءهم 
باعتبارها «موقف الإسلام) من هذه المسألة أو تلك. وما لا شك فيه أن هناك فعلاً أموراً 
عقدية مشتركةٌ أو ثابتة (العقيدة» المعلوم من الدين) بالضرورة مقبولة من جانب كل 
أولئك الذين يعتبرون أنفسهم مسلمين» والذين يقبلهم شركاؤهم في الدين باعتبارهم 
كذلك. بيد أن هؤلاء المفكرين أنفسهم يختلفون اختلافات كبيرة في الآراء حول كيفية 
إقامة أو تنظيم مجتمع إسلامي. وتحتاج هذه الإختلافات من أجل إيضاحها إلى تدقيق 
نقدي. وستتركز ملاحظاتي التالية على أصواتٍ من بين مثقفي الأكثرية السنية العربية. 
وبعضُ من هؤلاء يُصِئْفُ باعتباره محافظاً في حين يُصِئُفُ الأخرون بأنهم تقدميون أو 
متنوّرون. وهم من مصر والأردن(من الأخوان المسلمين) وتونس (حركة راشد الغنوشي 
(1) أنظر مثالاً على ذلك؛ فهمي هويدي: الإسلام والدمقراطية؛ في المستقبل العربي» رقم 166 (ديسمير 201992 من 
عله في الغلب أطروحات جامعية مقدّمة لكليات الحقوق أو الشريعة ثم تُطبع؛ مثل سليمان محمد الطحاوي: 


السلطات الثلاث في الدساتير العربية المعاصرة وفي الفكر السياسي الإسلامي» دراسة مقارنة (القاهرة» 1967)» 


وفشحي عبد الكريم: الدولة والسيادة في الفقه الإسلامي» مقارنة (القاهرة:1976): وأحمد عبد الرحمن: التبعية في 


النظام السياسي الإسلامي في الحياة السياسية المعاصرة (القاهرة؛ 1988). 
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التي كان اسمها حركة الإتجاه الإسلامي ويُسمّى الأن حركة النهضة). كما أنّ بين 
الذي سأستشهدٌ بهم مَنْ يعتبرون أنفسهم مستقلَين متأثرين بحالة اليقظة أو الصحوة 
الإسلامية مثل محمل عمارة ومحمد أسأيم العوا وفهمي هويدي ولحي عثمان 
وآخخري (1 ). وعلينا أن نلاحظ منذ البداية أنّْ هؤلاء 5ج لا يمثلون كلل حالة «الصحوة 
الإسلامية)» وإنما يتحدثون باسم تالح منها وحسب. ويلتمون جبيما | إلى ففثات الطيقة 
الوسطى المدينية المتعلمة» كما أنهم أدنى إلى الإسلام النصيّ لا الصوفي أو الشعبي. وما 
يدفعنا للا كتفاء بأصواتهم أنهم الفئة الي تدور في أوساطها النقاشات حول الإسلام 
والشورى والديمقراطية. 


الدين والدولة: يتفق هؤلاء المثقفون الإسلاميون على شمولية الإسلام أو ما هو 
متعارفٌ عليه من القول ب الإسلام دينٌ ودولة أو دينٌ ودنيا. وهذه الصياغة المقصود 
بها رفظ العلمانية التي دافع عنها | العالم المصري علي عبد الرزاق ف في كتابه: الإسلام 
وأصول الحكم؛ الصادر عام 1925 بمل: له الخلافة بتركية بشهور قليلة. إذ بعد ما يزيد 
على الخمسة عقو كانت أراه لاترال 7 تقي/ سيط الإسلاميين وقلقهم. تلك الآراء التي 
يمكن تلخيصها بأنَّ محمد اهمها وليس-زئيس دولة, وأنَّ الإسلام هو دين اوليس 
دولة» وأنه ينبغي إبعاد: الدين عن السياسة, ورفضن هؤلاء للعلمانية لايعني طبع أنهم 
لايقيمون بيزاً سن 42 ما“بين الجالات الذينية ومجالات الحياة العامة» بين المقدّس 
والدنيوي» وبين الأرَلي والرائل. بل أن هذا الدميبز قائمٌ في النظرية الفقهية من خلال 
التفرقة بين العبادات التي تتضمن علاقة المسلم أو المسلمة بالله (أساساً من خلال 
«أركان الإسلام): الشهادتين» والصلاة؛ والصوم» والكاة» والحمج) من جهة) 
والعاملات رالتي تتناول كل المجالات الأخرى في حياة الأشرة والأقتصاد والسياسة). 
رفي حين أن العبادات مفروضة ولا يطرأ عليها تبديل أو تغيير؛ فإن المعاملاات تخضع 


(1) عن النوع الاول أنظر على سبيل المثال؛ عبد القادر عودة: الإسلام وأوضاعنا السياسية؛ والإسلام وأوضاعنا القانونية 
كتابان» (القاهرة» بدون تاريخ)» وعلي جريشة: إعلان الدسئور الإسلامي (المنصورة» 5 )20 والمشروعية الإسلامية 
العليا | (المنصورة» 6) وراشد الغنوشي: مقالات (ترنس» 1988)) ومحاور اسلامية (القاهرة,» 1989). وأنظر 
مقالاً شهيراً لزعيم الإسلاميين السودانيين الد كتور حسن الترابي بعنوان: «الشورى والديمقراطية: إشكالات المصطلح 
والمفهوم)؛ في المستقبل العربي» رقم 75 (مايوء 1985), ص ص4-22. وعن النوع الثاني أنظر؛ محمد عمارة: الدولة 
الإسلامية بين العلمانية والسلطة الدينينة (القاهرة وييروت»؛ 1988): ومحمد سايم العوا: في النظام السياسي للدولة 
الإسلامية (القاهرة وبيروتء1989)» ونهمي هويدي: القرآن والسليزانة هموم أسلامية معاصرة (القاهرة,1982) 
(وصدر له قبل شهرين كتاب بعنوان: الإسلام والديمقراطية ‏ المخرر)» ومحمد فتحي عثمان: دولة الفطرة 
(جدة؛1985). ونقاشات الإسلاميين «المتناررين» هؤلاء تجري ا صفحات مجلات معروفة مثل: المسلم المماصرء 
والاجتهاد» والحوار؛ والمستقبل العربي» والفكرء و15/21) والإنسان. 


الإسلاميون والحديث عن الديمقراطية 105 
مو ا 1 
لتبديلات الزمان والمكان على أن تأتي النتائج غير متعارضة مع النصٌ أو مقاصد 
الشريعة. ففي حياة المسلم مجالان متمايزان يتصل أحدهما بالإيمان ومقتضياته 
(العبادات)» والاخر بشوون هذه الدئياء والإؤسلام يشمل كليهما. ففي الإسلام عقائد 
وأخلاى وأحكام شرعية تستند إلى القرآن وسنة النبي وأصحابه» وقد تطور ذلك على 
أيدي العلماء والفقهاء فيما بعد ليدخل كله تحت مفهوم الشريعة. وهناك اتفاق أيضا 
على أن المقلم الرئيسي الذي بميز النظام الإسلامي أو نظام الإسلام إنما هو تطبيق الشريعة 
وليس أي نظام معي للحكم - ما في ذلك الخلافة التاريخية. فالذي يُهِمٌ هو مقاصد 
الدولة أو أهدافها والمبادىء التي تقوم عليها. والمبادىء المذكورة موجودةٌ في القرآن 
والسئة وهي تتضمن أساساً أموراً كبرى مثل العدل والشورى» والمساواة» والحرية» 
والجهاد في سبيل الله. ويمضي المتشدّدون لأبعد من ذلك إذ يذهبون إلى أن المسلم 
الذي لايتبع الأحكام الشرعية «ؤومن لم يحكم بم أنزل الله..» يُعتبر فاسقاً أو 
طاغيدٌوإن كان حاكما) أو كافرا(©. | 

وليس في الفكر الإسلامي الحديث تمبير بين الإسلم والشريعة. وفي العادة فإِن هذين 
الصطلحين يُستخدمان بنفس المعنى-وَذهاباً.مع_ما يمكن تسميته النظرية الوظيفية 
للسلطة؛ التي ترى أن الشريعة هي حجر الزاوية في النظام الإسلامي؛ وأنّ الحكومة 
ليست من منقَذٍ لشرع الله؛ فإنّ النقاش تعدّل مجراه واتجهه لمحاولة تحديد الشريعة: هل 
هي منظومة شاملةٌ من الشعائر والقيم والصِيَغ تدير الحياة البشرية وتضبطها في الكبير 
والصغير أو أنها مبادىء كبرى لحياة أخخلاقية صا حة تُشهد البشر في الدنيا وتؤدي إلى 
نجاتهم في الآخرة(تاركةً المجال لتدخل البشر في تحديد أمورهم والتفكير فيها والأجتهاد 
الإنساني في تفسير الشريعة). وهناك اجتماع بين المفكرين الإسلاميين المعاصرين على 
شمولية الشريعة. لكنْ هناك اتفاقٌ أيضاً على مرونتها وبالتالي مناسبتها لكل زمانٍ 
ومكان. ويُفضي هذا اليه للعمبيز بين ثوابت لا تتغير(الأصل أو الثابت) تحدّدت 
بلص لمحكم الموحى» ومتغترات(فروع) ُسنبط بالأجتهاد من الثوابت حسبما هو 
متعارفٌ عليه من طرائق في أصول الفقه الأسلامي. وهذا التمييز مهمٌ في التعرف على 
الراديكاليين والتقدميين من جهة أو المحافظين والتحدثيين» كما أنه مهمٌ في مجريات 
النقاش حو ل علاقة الدين بالدولة. وهدف الأصلاحيين التنويريين التركيز على مجالات 
الأجتهاد والاستنباط العقلي والإسهام الإنساني في الشريعة» وتوسيعها بقذر الإمكان. 


0ل 
)0( قارن بره على هذه الدعوة يحتج بالقرآن عيد ممعمد عمارة: الدولة الإسلامية» ص82-31. 
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وهي مام اعتبرها مالكولم كير 11.1622 بطريقةٍ غير منصفةٍ بعض الشيء بأنها عبارةٌ 
عن تحديد الشريعة من خلال «مجالاتها الفارغة)0). 


أما عند البحث في المسائل السياسية فإنه حتى الأخوان المسلمين والعلماء ‏ الذين 
يُحسبون على المحافظين باعتبار مواقفهم من المسائل الإجتماعية ‏ يعبرون أفكار حديثةٍ 
بشكلٍ ملحوظ: فلكي تُطئق الشريعة يتطلب الأمر تنظيماً اجتماعياً ودولة. لكنّ الله عر 
جل ترك مقبض حكمت لجماعة السلمين تديد شكل النظيم السياسي تيع حاجاتها 
وطموحاتها. فالحكومة والسياسات بشكل عام من مسائل المعاملات التي ينبغي أن تنظم 
بطريقة حمق المصلحة العامة؛ قي إن فهيمت بدورها ا 
الشريعة. ويقترب بهم هذا الرأي بشكلٍ «حطر) من اتجاه علي عبد الرازق الذي 
عارضوه بشدة. فهم بخلافه يقولون | إن الإسلام ودوة؛ كته بعردون م اقول 
إن مسائل التنظيم السهاسي متروكةٌ للعقل البشري. إن هذه الطريقة ذ في الفهم والتدليل 
أت | إلى بروز تاق أساسيٌ داخل الفككر الإسلامي الإصلاحي مؤذاء أنه في الوقت 
الذي تعتبر فيه الدولةٌ مهمةٌ جذاً لتطبيق الشريعة لأنها هي إلتي . يُفترضٌ أن تقوم بذلك؛ 
إن أشكال التنظيم السياسي اعتبرت_ هافشية» اعتبرت ارا تقنيةٌ غير جوهرية2. 
والسياق الذي يذّكرُ فيه ذلك يجري فيه التأكيد على .أنه لامانع من تبني نُظم وترقييات 
من مصادر غير إسلامية على أن لاا تتضمن مآ يُناقضٌ القيم الإسلامية. وإذا كانت 
مسائل السلطة وتنظيماتها أمور تخضع للملاءمة والناضية وتُعتبر تقنيات!؛ فلا مالع من 
تبني التنظيمات الديمقراطية أو بعض عناصرها. بل إِنَّ ذلك قد يكون أمرأ مستحياً 
ومطلوباً على أن لايؤدي ذلك إلى تجاهل أو التهاك قيم الإسلام رجاه الرمزية. 


السيادة والسلطة: تقع في أساس الكتابات الإسلامية الحديثة عدةٌ مسائل أساسية؛ 
م مثل أن الناس يولدون متساوين» أن الإنسان خليفة الله في الأرض» أن الأنظمة 
السياسية ُقامُ لضمان الحياة الإسلامية) ونطبيق الشريعة. أما السيادة العليا أو الحا كمية 
فإنها لله عز وجل الذي شرع الشريعة وحدّد المعروف والمنكر, والحلال والحرام. وقد 
فوْضٍ الله عز وجل السلطة إلى الجماعة أو الأمة ككل لكي تطبق شرع الله. فالشريعة 

هي أَضل السلطدٌ ومصدرها. أما زعيم الدولة أو الجماعة أياً كان لقبه (وهم ب: نون المرأة 


(1) لنطقةء لقة طملطة لمستصقط88 ؟ه وعترمعطا أموعا قمة لمعناناوم ع1 نومع عنصسولة1 بسع سامعاقدد 
.مم ,(1966) قلنه 


(2) خالد محمد خخالد: دفاعاً عن الديمقراطية (الفاهرة.1985): ص 267 وما بعده. 
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تحديداً عن السلطة العليا): الرئيس أو الخليفة أو الإمام فإنه ليس أكثر من وكيل أو عامل 
لدى الجماعة التي انتخبته تراقبه وتحاسبه وتستطيع عَزْلَهُ إمَا مباشرةً أو من خلال ممثليها. 
ولا يخرج هذا النموذج التبسيطي للسلطة والسلطان عن الأفكار السنية التقليدية التي 
كانت - ببخلاف الشيعة ‏ تعتبر أنَّ الخلافة مؤسسةٌ على إجماع الأمة» لا على أي 
تنصيب إلهي. لك مالا تخطيه العينٌ الفاحصة تغير الأولويات أو نقاط التركيز بين 
الفكرين السياسيين الإسلاميين القديم والحديث حتى بالمقارنة مع رجل كابن تيمية يُكثر 
الإسلاميون المْحدّئون من الأقتباس من رسائله. فبدلا من التركيز على ضرورة السلطة 
والسلطان ووجوب الطاعة ولو كان السلطان جائراً منعاً للفتنة وسفك الدم وحفاظاً 
على وحدة الجماعة؛ فإنّ الفكر الإسلامي الحديث يؤكد على حقٌّ الجماعة في السلطة؛ 
والمسؤولية الفردية التي يتحملها كلّ مسلم. ويشير هذا التحول إلى ثأثير الأفكار 
الليبرالية الحديئة على الإصلاحيين المسلمين وبخاصة بعد تضاؤل الخلافة الإسلامية ثم 
زوالها عام 4 


إنَّ الهم .الرئيسي للمسلم الإصلاحي المعاصر تحديد سلطة الحاكم؛ والحدٌ من قدراته 
السلطوية التحكمية؛ وسيادة حكم القانون. وقد كان هذا هو هم الإصلاحي المسلم 
منذ القرن التاسع عشر من عبد الرَحَمَنَ الكواكبيوإلى::.خير الدين التونسي ونامق 
كمال. وهو يبدو أكثر وضوحا عند دعاة الجا كمية الذين يُمْر دون ايله وحدهة بالسلطة) 
ويُنكرون على الإنسان أن يستطيع التميبز بعقله بين الخير والشر والحلال والحرام. 
ويحاول بعض هؤلاء عرض ارائهم في صيغة ديمقراطية : فالناس تخلقوا امتساوين» ولا 
حقٌ لأحد فى أن يفرض أرادته على الآخرين. ولآن الطبيعة البشرية ضعيفة قد يستعبدها 
الهوى والرغبات؟ فإنه لابد من سُئّةَ عليا تضبط الوضع وتشرّع. وهذه السنة العليا همي 
الشريعةٌ الموحاة التى يتساوى أمامها الكببر والصغير والغني والفقير. فالطاعة لله من 
خلال الخضوع لشريعة لا تمثل فقط خضوعاً لحكم القانون» بل أنها تمثّل أيضاً تحريراً 
للإنسان من العبودية للإنسان. وأخذاً من هذه الرؤية؛ فإن الإسلام يشكل بهذا المعنى 
لاهوتاً للتحرير. فقد فهمه قراء المودودي وسبيد قطب والنبهاني)» الذين صدمتهم 
الديكتاتورية والفساد باعتباره محرراً من ذلك كله. أما المراقبون النقديون فقد رأواء على 
العكس من الإسلاسين؛ أنّ هذا النوع من التطورات أنما هو مثاليّ وخياليٌ ويتّسم 
باستبدادية وإطلاقية لا تقلان عن تلك التي يُرَادُ مقاومتها. إذ مَنْ الذين سيطبق الشريعة 
غير الرجال والنساء الذين يخضعون أيضاً للعواطف والأهواء ويُخطئون ويصيبون؟ 


108 غودرون كرير 


فالشريعة لا تُطبِ نفسها بل يطبقها أَناٌ غير معصومين©. وبيقى الطفيان بالنسبة 
للإسلاميين على إختلاف ألوانهم: إصلاحيين أو راديكاليين؛ هو العدو الرئيسي سواء 
سوه التسمية المتعارف عليها: الإستبداد, أو لجأوا للتسمية الإسلامية: الطاغوت التي 
تعني اعتماد شرع آخخر غير شرع الله بحيث يكون ذلك نوعاً من أنواع الشِزك أو الردّة 
أو الكفر. وحسب هذا المنطق ما عاد مهمأ ما يكون عليه اسم الحاكم أو لقبه: الرئيس 
أو الخليفة أو الإمام. ففي حين يُْصدُ حزب التحرير الإسلامي وبعض الإسلاميين 
الجزائريين على إحياء الخلافة؛ ينتحدث الإخوان المسلمون المعتدلون عن الخليفة بحيث لا 
يعني أكثر من رئيس الدولة بالمعنى الحديث. والمشروع الكامن وراء ذلك واحدٌ في كلّ 
الحالات: الحاكم ليس أكثر من مدل أو وكيل للجماعة الإسلامية؛ مكلّف بتطبيق 
الشريعة. وليست له سلطاتٌ أو صلاحياتٌ دينية رغم أن بعض مهاه مثل تطبيق 
الشريعة أو الجهاد يفهمها الباحثون الغربيرن على الأقل باعتبارها أموراً دينية. لكنّ 
الإسلاميين يؤكدون أن الدولة رغم:قيامها على أَسّسٍ دينية؛ فإن رئاستها لا تملك 
عصمة دينية. وعلينا هنا ملاحظة'هذا اتير الذي لا يحفى بالإهتمام الضروري عادة. 
إذ كثيرٌ من الإسلاميين يذهبون إلى أن الدولة الإسلامية المثالية ليست ثيوقراطية» أي 
ليست محكومة برجالٍ يسيطروّن يإرادة إلهية أو عصمة لاهوتية؛ بل إنها كما يقولون: 
دولة مدنية. وهكذا فإنه بالمقارنة مع الرسائل.والمعالجات السنية القديمة للحاكم ودوره؛ 
تُعتبر كتاباتُ الإسلاميين المعاصرين بمثابة المراجعة الجذرية الرامية إلى التقليل من 
صلاحيات السلطة المركزية. لكن في الوقت نفسه هناك دعوةٌ مستمرةٌ لسلطة قوية. أما 
لتسويعٌ لذلك فهو غالباً مدنئ الطابع. والوافع أن السلطة القوية» واتباع حكم الشريعة 
والانضباط» والطاعة؛ كل ذلك يجرى التأكيد عليه في البنى التنظيمية لكلّ الحركات 
الإسلامية: من الإخوان المسلمين المعتدلين نشبياً وحتى الحركات العنفية السرية التي لا 
تطئق المبادىء الديمقراطية في صفوفها الداخخلية!©. 


تحذي التعددية: من الوجره البارزة في الفكر السياسي الإسلامي الحديث تلك 


(1) أهم الثقد الموجه الى هذه الفكرة هر الذي وجهه محمد سليم العوا وإن لم يكن الوحيد؛ قارن على سبيل المثال 
بكتابه: الإسلام السياسي (القاهرة»1987)) والشريعة اللإسلامية والقانون المصري (القاهرة,1988), وأنظر تأملات 
مشابهة من جانب مسلم هندي محافظ: ,(1988 ,نطاء© بسع]) عموعلبءمكامناز متسقاء1 بعلمو لقصف] 
19 6م1م00. 

(2) قارن عن التأسيس النظري لسلطوبة باسم الإسلام؛ حسين بن محسن بن علي جابر: الطريق الى جماعات 
المسلمين؛ الطبعة الثالثة (المنصورة»1989). وأنظر نقداً لهذه الرؤية عند عيد الله فهد النفيسي (تحرير): الحركة 
الإسلامية» رؤية مستقبلية - أوراق في التقد الذائي (القاهرة»1989). ش 
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لنزعة الفردية الفاعلة الرامية لتحويل الواجبات الأخلاقية والدينية إلى مبادىء للمسؤولية 
السياسية والمشاركة. وتبرز في هذا المجال ثلاث منطلقات لتلك العملية: الأمر بالمعروف 
والنهي عن المتكرء وأمر النبي بطلب النصيحة(الدين النصيحة)؛ ووجوب الشورى 
المؤّس على القرآن والسنة. ويجري في العادة شرج هذه المنطلقات بحيث تعني جَغْل 
الإلتزام السياسي والمشاركة الفاعلة واجباً دينياً على الأفراد كما على الجماعة. وفي 
النهاية فإن ذلك يعني تحويل السياسيات إلى مقدسات»؛ وتسييس المبادىء الدينية ومدّها 
ومأسستها. ويجري هذا كله من ضمن عملية تكشف تأثير الأفكار السياسية الحديثة إذ 
يحدُث في سياقها أن تتحول مسألة اختيار الحاكم من خلال الشورى وتبعة الجماعة إلى 
نظام مؤسسي يتضمن مشاورةٌ دائمةٌ ومراتبةٌ فقالة ومستمرةً للحاكم والحكومة التي 
لاتعتبر مسؤولة أمام الله فقط بل وأمام الجماعة أيضاً. وقد بذلت جهودٌ منواصلةٌ لوضع 
آلياتٍ للرقابة والضبط السياسيين. وفي هذا المجال تجاوز الفكر الإسلامي المعاصر فصل 
الماوردي(- 1058م) للمجالات السياسية م خلال تفويض الحاكم الفردي والمنفصل 
الموظفين؛ إلى القول بالفصل بين السلفلات بحيث تتوازّن السلطة التنفيذية(الحا كم) مع 
الساطة التشريعية(البرمان أو مجلس الشورى) فتضبط كل منهما الأخرى وثراقبها. 
وذهاباً مع المشروعية العليا أو الحاكمية الإلهية فإ الحاكم لا علاقة له بالتشريع إلا من 
حيث تطبيقه وبهذا تكون السلطة القضائيّة مَسْتقلةٌ مدا ويقتزح بعض المفكرين إنشاء . 
محكمة شرعية أو دستورية عليا لضمان تطبيق الشرع. 

وبعطي المفكرون الإسلاميون أهيمة كبرى للشورى التي ما كانت تعني قديماً غير 
الإستشارة في سائر الأمور الخاصّة والعامة. أما في الفكر الإسلامي الحديث فإنها 
صارت تعني عمليا ما يعنيه الغربيون بالنظام البركاني. وبذلك جرت صياغة ما سمي 
أحياناً ديمقراطية إسلامية. وتبقى مسائل كايرةٌ موضع أخدٍ ورد - من مثل هل يجب 
على الحا كم أن يشاورء وهل هو ملزم بالاحد بنتائج العملية الشوروية سواء أكان الذين 
اسعشيروا أناساً من اختياره أو نواباً منتخبين من الناس. وهل المستشارون علماء دين أم 
أنهم مختصون في حقولهم أو هم من وجوه الجماعة الإسلامية وأحزابها. وهل يُنُخدٌ 
القرار بالإجماع أو بالأكثرية» وما هي الأمور التي تكون موضعا للشورى؟ ويذهب أكثر 
المفكرين إلى أن الشورى واجبة ومأزمة, إلى قبول رأي الأكثرية» وإلى مؤسسة الشورى 
في مجلس :أو هيئة يجري انتخابها من عامة المسلمين وتتضمن علماء دين ومختصين 
من حقول مختلفة. فما يفكرون فيه هيئة من الاختصاصيين تتخذ قراراتها في ضوء 
الشريعة معتبرةً بمقاصد الشريعة والمصلحة العامة. فليست الهيئة في تر خؤلاء مجلسا” 
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سياسياً تل أرآء ومصالح متصارعة. بل إن النموذج المثالي لتلك الهيئة مجلس 
اختصاصيين يرأسه الحاكم العادل. وهذا التمييز مهم جد لأنه يوضح الصعوبات التي 
تواجه المفكرين الإسلاميين المعاصرين في تحويل مغهومي المشاورة والمشاركة إلى عملية 
سياسية تنضمن تمثيل المصالح والمنافسة والتعارض. فالذي لا يزال واضحاً هنا غلب 
الإعتبارات الاخلاقية على الخطاب السياسي. فما يجري البحث عنه مثال (الوحدة) 
ومثال (الإجماع)»؛ والتوازن والتناسّق بين الجماعات والمصالح من ضمن مفهوم 
(التوحيد). فإذا عولج مفهوم التعددية؛ فإن المفكرين الإسلاميين يؤكدون أن الله خلق 
البشر مختلفين في الألوان واللغات والأديان والثقافات والمصالح. ولذا فإن الأختلاف 
في الآراء طبيعي ومشروع بل ومفيدٌ للمسلمين وللإنسانية ما بقي هذا الأختلاف ضمن 
حدود الؤيمان والاعتبارات الاخلاقية العامة. وهناك ميل إلى عدم السماح بالحرية المطلقة 
في الكلام والتنطيه'©. 


ويْصوُ أ كثر المؤلفين الإسلاميين:غائ :أن الإسلام يحمي حقوق الإنسان» ويضمن 
الخرية الدينية(لا إكراه في الدين). ويذهب يعض هؤلاء المفكرين إلى أنه قد يكون من 
الضروري تنظيم الآراء والمشاورات_ومأسساتها بحيث تكون فقالة ومؤثرةٌ على السلطة 
التدفيذية القوية. لذا فهناك ما يدعو إلى إنشاء أحزاب سياسية ذات برامج جدية على أن 
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لا تكون جماعات للاهواء. وَالمصَالج- الخاصّة؛ لك كل ذلك ضمن حدود شريعة 
الإسلام وأعرافه. فلا مكان لأحز اب مُلْحِدةٍ أو مُعادية للإسلام أو منافقة أو إباحية أو 
مخوبة. وهكذا فإن التعددية والديمقراطية تبقيان مُعَيَضتين ما دام الذين يحدّدون «مجال 
الإسلام وأعرافه) غير محدّدين» كما أن «انجال) نفسه غير واضح. 


إنجازاتٌ ومشكلات: تبقى هذه المواقف والآراء قاصرةً على أن ترضي كثيرين في 
الداخل والخارج. لكن من الموٌكد أَنَّ المفكرين الإسلاميين الذين عرضنا جوامع آرائهم 
ليسوا أعداء لأفكار المساواة والديمقراطية والتعددية فيما عدا قله من المسلمين 
الراديكاليين أمثال سيد قطب بمصر وعلي بلحاج في الجزائر. فالتيار الفكري الرئيسي 
ينّسم بمرونةٍ واضحة فيما يتصل بالتنظيم السياسي وأشكاله» وفصل السلطات» وتحديد 
صلاحيات السلطة التنفذية والرقابة عليهاء ودعم فكرة البرلمان بل التعددية الحزبية. وآراء 
هؤلاء فيما يتصل بحقوق الإنسان أكثر تقدما مما ُظَنُ لأول وهلةٍ وأن كانوا يقولون إنها 


(1) قارن لمريد من التفصيل بمقالتي : الإسلام والتعددية (بالفرنسية) في: ع1 قصةك كمهناهو022مسع0 اه عنامهعه سعط 
339-17 .مم ,(1992 ,معندت) عطويم علوهك14 


الإسلاميون والحديث عن الديمقراطية 111 


من عند الله ومن مقتضيات التكليف ومقاصد الشريعة. فالحريات المدنية والفردية 
واحترامها وحمايتها في وجه السلطة المركزية؛ كُ ذلك واضحٌ ومؤكدٌ في الفكر 
الأسلامي المعاصر. بيد أَنَّ لتلك الحريات حدودها في نظرهم في امجتمع الإسلامي؛ فلا 
حرية مطلقة في التعبير عن الرأي أو التعبير الفني أو السياسي إذا عنى ذلك متنا بأحكام 
الإسلام ومقّدساته أو إذا اقتضى خروجاً على بعضها أو تركا للإسلام كله" 


والنقاشات في السنوات الماضية حول أهل الكتاب وغير المسلمين في امجتمع 
الإسلامي تشير ألى اعتراف لهم بحقوقٍ وواجباتٍ مساوية لتلك التي للمسلمين مما 
ُشْعِدِ باستتباب مفهوم إيجايئ للمواطنية©. ولا يبدو الإصلاح والتجديد بالقوة نفسها 
في قضايا العلاقة بين الرجل والمرأة. فهناك اعترافٌ بالتساوي في القيمة الإنسانية. لكنْ 
يقال عقب ذلك مباشرة إِنَّ المرأة ضعيفة وتحتاج للحماية والرعاية©. وما عاد الرقٌ 
موضوعاً للنقاش لكن مسائل الطلاق وتعلاة الزوجات لا تزال تجري حولها نقاشاتٌ 
حادّة. ولا تزال لآراء سيد قطب تأثيراثها (انظر تصِريّجات علي بلحاج) وبخاصة بعد 
بعض القوانين والإجراءات في تونس والجزائر. 


وَلايمُصٌ هذا العرض القصة كلها “فلا يد .من الإصغاء_لكلّ الأصوات: المعتدلة 
المجدّدة والمتطرفة في الشرق العربي رمصر والأردن ولبنان واليمن). تلك المسألة» 
والأخر ى الداعية للتغيير بالعنف. فالإخوان المسلمون ذوو الأصول المدنيية» والحركات 
المشابهة ليست أقل أهمية من حركات الجهاد في السياسة وامجتمع. وكتابات المعتدلين 
ليست ذات تأثير قليل وإن لم تتوافر لها الكارزما التي لفريضة عبد السلام الغائبة أو 
معالم في الطريق لسيد قطب. فلنقل يايجاز إن التيار الرئيسي في الفكر الإسلامي 
المعاصر تقبل أجزاء أساسية من الدبمقراطية السياسية: التعددية(ضمن حدود الإسلام)؛ 
والمشاركة السياسية» والرقابة على الحكومة, وحكم القانون» ورعاية حقوق الإنسان. 
لكنه لم يتقبل الليبرالية إذا كانت تعني تنازلات في امجال الديني» فالتغيبر واضحٌ في 
المجال السياسي وأقل وضوحا في المجال الإجتماعي ومجال القيم الدينية. أما وقد لاحظنا 
ذلك فيكون علينا أن نقول أننا نراقب فكراً فى حالة حركةٍ دائمةٍ نحت تأثير الظروف 
(1) تجري في العادة النسوية بون الردة والخيانة. وعقوبتهما نظرياً الموث. 
)2( قارن بكتاب والحوار القومي 23 الديني) يشر مركز دراسات الوحدة العربية ببيروت 9,؛ وبخاصة الصفحات 

165-7. 
)03 أنظر فاطمة المرنيس (بالفرنسية): الخوف من الحدائة ‏ الصراع بين الإسلام والديمفراطية (21991 ونزيه الايوبي 


رج ١‏ 1 10 72 داس رسا 


112 غردرون كريمر 


امحبيطة وسياسات الحكومات. فهو ليس فكراً نظرياً مثالياً وإن بدا كذلك بل هو فكد 
سياسيع بالدرجة الأولى: همه الفعالية والتأثير ؛ كما أنه متأثك بامحيط السياسي الذي لا 
يمكن وضعه بالليبرالية أو التعددية فضلاً عن أن يكون ديمقراطياً. 


٠ 


ول 97 بس واصرة 
أنكاليات_العارالعزلي ا معام 
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عل الربيعو 


ما يين هزيمة حزيران]يونيو 2 والحرب العالمية الثالثة على العرب التي سميت 
بحرب الخليج 21991 عايش الفكر القومي [شكالاً حقيقياً» وعكس وعياً شقياً في رؤية 
الأحداث ومارس هروباً إلى الأمام .قن تصوره للحَروج من الأزمة التي تعيشها الآمة 
العربية» حيث يشكل هو مراتها الحقيقية. 

وفي رأبي» إن الإشكالية الحقيقية النبي بعيشها الفكر القومي العربي في قراءته للأحداث؛ 
تتموضع في مسافة ما بين إرادة المعرفة وإرادة الأدلوجة» وهى أقرب تماماً إلى إرادة 
الأدلوجة» لإرادة الأدلوجة تتحكم يسيناً بكل الإجابات التي تبحث عن مخرج من 
الاشكالية / الازمة التي يعيشها فكرنا القومي المعاصرء وتقدم له الأجوبة الجاهرة والناجزة 
على طبق من فضة: الأجوبة المحكومة بإرادة الأدلوجة» إرادة المعرفة. 


ومن وجهة نظرناء أن الباحث في إشكالية الفكر القومي العربي المعاصر» والذي 
تحدوه إرادة معرفة تهدف إلى زحزحة الخلاب الأدلوجي الذي يتحكم في مسيرة الحركة 
القومية العربية المعاصرة» سيجد نفسه في إطار سعيه لزحزحة هذه الاشكالية» في مواجهة 
مجموعة من الأسكلة: منها ما هو تاريخي / نظريء ومنها ما هو تاريخي / سياسي. 

فعلى صعيد تاريخي يواجه الباحث الأسثلة التقليدية التاريخية التي تدور في فلك 
ماذاء لماذا فشلنا وتقدم غيرناء لماذا لم نصل ووصل غيرناء لماذا نضل الطريق في كل مرة 
نظن أننا قاب قوسين أو أدنى منهء لماذا فشلت الحركة القومية العربية في الوصول إلى 
هدفها الوحدوي؛ لاذا لم ينجح الفكر القومي العربي في تجاوز عثراته وهزائمه 


014144 0 تركي علي الريعر 
المتكررة. .. لماذا يدي عرب اليوم خوراً وتشرذماً أمام أزماتهم وهزائمهم المتلاحقة. 00-5 
من أن تتحول «خيارات شمشون) وخيارات بوش وقاذفاته العملاقة إلى مهمز يفجر 
وعيهم القومي بضرورة الوحدة والتعاون» نراها ‏ أي هذه الخيارات - تتجسد في ضرب 
من الانتهازية السياسية التي تبرر الهزائم باسم طبيعة النظام الدولي الجديد... الخ من 
فيض الأسكلة التاريخية التي لا تنضب؟ 


وعلى صعيد تاريخي ‏ نظري يواجه الباحث مجموعة من الأسكلة منها: 
- هل فشل الفكر القومي العربي المعاصر ذ في الوصول إلى أهدافه؛ نات فشل أدلوجو 
كما قادنا العروي في تقويمه لتجربة المهدي بن بركة في المغرب وبن بلة في الجزائر 


وعدالاسر في مصر. وكما انتهى إلى ذلك الخطاب التقدمي العربي . حيث 3 توصيف 
الأدلوجة الحديثة) وهي هنا الماركسية ن :في إطار عملية المصالحة بين الأدلوجة الماركسية 


والأدلوجة القومية وإعادة تأسيس ما هو عَلى الماركسية - بأنها رقية ذات طابع سحري؛ 
تستطيع انقل امجتمعات العرببة من التقليد إلى الحداثة(©, 

- هل الفشل والوهن الذي أصاب الفكر القومي العربي المعاصر هو نات عن نزعة 
ذات طابع تساومي بقيت متحكمة في" بنيّة الفكر القومي العربي (2)؟ 

- هل يرتد هذا إلى أن الفكر القومي العربي المعاصر بقي أسيراً للوهم. وهم الذات 
ودورها التاريخي ووهم العوامل الموضوعية التي من شأنها أن تقود إلى الوحدة» أي أنها 
وضعت نصب عينها أهدافاً غير موضوعية في واقع غير موضوعي. 

ومن هذه الأسثلة ها هو تاريخي سياسي: 

- هل يرتد فشل الفكر القومي العربي في الوصول إلى أهدافه» إلى ضرب من 
الخطاب 0 المنفصل عن الواقع والذي بقي يكنا في رقاب العقلية السياسية 
العربية التي تنظر للوحدة القومية بمنظور مختلف قاد إلى التجزئة وتعميقها. وليس إلى 


(1) حول تأسيس القومية العربية انظر كتابات ياسين الحافظ والعروي في «الإيديولوجية المعاصرة؛ والياس مرقص وأعمال 
تبزيني. فقد أعلن هؤلاء المفكرون أن ماركسيتهم متصالحة مع قوميتهم. راجع الايديولوجية المهزومة لياسين الحافظ 
على سبيل المثال. 

(2) ناجي علوش» حول أزمة الفكر العربي؛ دراسات عربية؛ السنة (17) العدد (7) مايو 1981؛ ص 3 - 17. 
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الوحدة؟ 


- هل البحث في الأصول الاجتماعية والسياسية لقادة الفكر السياسي القومي العربي 
من شأنه أن يقدم الجواب عن سر الإخنفاقات المعاصرة التي يجري تبريرها تحت عناوين 
يجمعها قاسم مشترك) ويتمثل في بروز نزعة سياسية استسلامية عربية بدأت تنحكم في 
الخطاب السياسي العربي. بمعنى آخر هل الخطاب السياسي العربي الراهن الذي ينظر 
للوحدة والتقدم لا يزال يمنح من مرونة القديم ولا يزال مشدوداً إلى ربقته ويدور في 
حلقة مفرغة» لنقل دائرة ركائرها ثلاث نقاطء القبيلة بصورتها الحديثة أو الطائفة؛ 
والقيمة سواء تلك المتأنية من الريع النفطي (الوليمة النفطية) أو تلك المتأنية من تهريب 
الحشيش وتأجير أرض الوطن » والعقيدة بكافة صنوفها”")؟ 

هل الفشل الذي يعانيه ويعيشه الفكر القَومَي. وحركته القومية العربية» يرتد إلى 
عنف الهجمة الشرسة للقوى الإمبريالية والصهيونية على الأرطن العرية؛ كما تجلى ذلك 

جيداً أثناء جرب الخليج الأخيرة 1991 ولتي تشكل- بكل المعاني حرباً عالمية ثالثة على 
العرب. 

هل تمثل مجموع المحاولات التي تهدف إلى لى إعادة تقويم مسيرة العمل القومي 
العربي؛ حالة نوعية جديدة أم أنها تمثل استمراراً للهيكلية القديمة. 

فى هذه الدراسة» سوف نتعرف على عمق الإشكالية التي عاشها الفكر العربي في 
عقد الثمانينات؛ الإشكالية الني دفعته إلى المطالبة بالعجديد ورفع رايته في نهاية عقد 
الثمانينات وبداية التسعينات» تجديد الحركة القومية العربية تحت عنوان: نحو حركة 
قومية عربية جديدةء وتجاوز هيكلية الأحزاب التقليدية من خلال الدعوة إلى إنشاء 
حزب قومي عربي جديد, وأخيراً تجديد النظرية القومية تحت شعار نظرية قومية عربية 
جديدة. 


مع بداية عقد الثمانينات» سوف تشهد ساحة الوطن العربي مجموعةً من الظواهر 


)0( ا محمد عابد الجابري ل التتياسي 0 (يروتة مركز دراسات اد اعرية. 
صم الى 0 . مومه 0 190 575 
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الآخذة بالتبلور. 

أولاً: اكتمال عصر البقية» وتبلور مؤسسات الدولة التسلطية في المشرق العربي وفي 
أطراف الوطن ألعربي؛ وقدرتها على اختراق فضاءات اجتمع الأهلي واجتمع المدني 
وعلى جميع الأصعدة: بتحويل مؤّسساته إلى تنظيمات تضامنية تعمل كافتداد لأجهدة 
الدولة واختراق النظام الاقتصادي والحاقه بالدولة» وفرض طقس من الإرهاب والعنف 
المشرعين على امتداد الوطن» يتزامن ذلك ويتمفصل مع عصر اكتمال التبعية للخارج. 
حيث دشنت كامب ديقيد في نهاية عقّد السبعينات وعصراكتمال التبعية 7. فالمعاهدة 
لم تكن بالدرجة الأولى صلحاً منفرداً مع إسرائيل» وإنما كانت رغبة للالتحاق بالغرب - 
والقول لهيكل - بركب الولايات المتحدة الأمريكية©. 

ثانياً: تبلور نظام اجتماعي جديد مع بداية عمد الثمانينات يشكل النفط أهم عامل 
أعطى لهذا النظام خصائصه وملامخة الفريدة. وسيؤطر هذا الظام الاجتماعي الا )سام 
بين الأنا والآخر انقسام طبقي اجتماعي علق مستوى الأمة العربية هذه المرة, يبن 
البلدان العربية النفطية الغنية وبين البلدان العربية الفقيرة()) وسرت تظهر النتائج السياسية 
لهذا التقسيم بسرعة) وذلك من خلال تشكيل «نادي الأغنياء العرب) بصيعه ة مجلس 
التعاون الخليجي 01981 والذي ظهر. كإفراز طبيعي فرض نفسه على :أواخر حقبة 
السبعينات. وكان الهدف الرئيسي فيه اعتبار الأمن الداخلي للنظم الحاكمة في دول 
الخليج قبل أي هدف©. 

ثالاً: التبلور النهائي لنزعة توفيقية بقيت محايئة للخطاب العربي المعاصرء وجاءت 
الحقبة النفطية لتدفعها إلى الواجهة. 


ومع مطلع الثمانينات جاء من يتحدث عن عراقتها في فكرنا القديم والمعاصرء وعن 
ضرورة الأخذ بها كنظرية على صعيد الفكر العربي المعاصرء فالتوفيقية تمثل مخرجاً 
للفكر العربي بكافة صنوفه من أزمته. يقول محمد جابر الأنصاري في كتابه الموسوم ب 


(1) خلدون حسن التقيب, المصدر السابق» ص 189. 
(2) محمد حسنين هيكل؛ حرب الخليج: أوهام القوة والنصر (القاهرة؛ مركز الأهرام للنشرء 1992) ص 119. 
(3) سعدالدين إبراهيم؛ النظام الإجتماعي العربي الجديد (ييروت»؛ مركز دراسات الوحدة العرية» 1982) ص 17. 
(4) محمد حسنين هيكلء المصدر السابق» ص 167. 
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وتحولات الفكر والسياسة في الشرق العربي) ووبذلك تتكشف أمامنا الأهمية البالغة 
للنظرية التوفيقية في تفسير التاريخ العربي المعاصرء وفهم دينامية امجتمع العربي الحديث) 
وإدراك طبيعة النتاج الثقافي (الفكري والأدبي) للعقل العربي الجديد»'". 

وإذا كانت التوفيقية جزءًا مكوناً وأساسياً من مكونات خطابنا العربي المعاصرء فإن 
مجيعها بموازاة عصر الثروة النفطية أو بالأصح كنتيجة له» مضمخة بعطر الثروة النفطية) 
ومدعومة من البترودولاره سوف يعطيها زخماً في الحياة الثقافية العربية في عقد 
الثمانينات» وستلقي بظلالها الطبشورية على الفكر العربي القومي في عبقد الثمانينات 
ليعاني من إشكال حقيقي» سنتعرف على ملامحه في الفقرات القادمة» والذي من شأنه 
أن يقدم إرباكاً حقيقياً ويعكس وعياً شقياً أثناء البحث عن مخرج من قبل الفكر العربي 
المعاصر. 

مع بداية الثمانينات» مني العرب بهزيمة “جديّدة) فقد اجتاحت قوات العدو 
الإسرائيلي عاصمة الثقافة العربية بيروت» وسط صلمت شامل من قبل الدول العربية؛ 
بالأصح من قبل دول الفراطة العربية على حَدَ تعر آمرحوم ياسين الحافظ. وكانت هزيمة 
حزيران / يونيو 1982 تعني أموراً عدة: 

أولاً: الضعف اللامتناهي للمعسكر العربي أمام التوسعية الصهيونية الجديدة. 

ثانياً: فشل الثروة النفطية في أن تكون سلاحاً بيد العرب. وإذا بها تصبح عنصراً 
لإضعاف العرب وإخضاعهم لطبقاتهم الناكية كنا يقول سمير أمين: 

ثالثاً: فشل السياسة السوفياتية في الشرق الأوسطء والتي عليها أن تلملم أذيالها 
. بانتظار الحدث الرئيسي والذي سيجهز عليهاء وأشير إلى بريسترويكا غورباتشوف””. 

على أعقاب الهزية الجديدة؛ راح جمع غفير من المثقفين العرب التقدميين يتحدثون 
عن مرحلة ما بعد بيروت كفاصل زمني بين عصر الهزائم وعصر الثورة الجماهيرية على 
الأنظمة الفاسدة. لكن شيئاً من هذا لم يحصل» وتداعى اليسار الراديكالي العربي الذي 


(0 محمد جابر الأنصاريء تحولات الفكر والسياسة في المشرق العربي؛ سلسلة عالم المعرفة ‏ الكويت؛ 21980 ص 
24., 
2 سم أمين» أزمة المجتمع العربى (القاهرة؛ دار المستقبل العربي» 1985) ص 35. 
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ضم البعثيين والشيوعيين والناصربين والقرميين العرب بكل فرقهم وتشكيلاتهم إلى 
ندوة سويسرا 1983 / 1985. وجاء البيان الختامي لندوة 21985 معلناً أن اليسار العربي 
الراديكالي وكما جاء تعريفه في الندوة» قد فشل في تحقيق أمرين؛ التعمية المستقلة 
والديمقراطية00. 


نات عديدة) سوف نأتي على ذكرهاء بقيث الندوة محكومة بإرادة الأدلوجة 
وليس يإرادة المعرفة ولذلك لم تعط الندوة ثمارها للأسباب التالية: 


أولاً: إن إرادة الأدلوجة التي بقيت متحكمة في الخطاب السياسي للندوة؛ دفعت بالندوة 
إلى اجترار تعريفات: كلاسيكية هي من وجهة نظرناء راية حرب تؤطر الاتقسام داخل 
امجتمع بين الذات والآخر بصورة أدق» بين التقدمي العربي وبين الرجعي العربي. 
فالتعريف الذي ساقته الندوة يقول:: إن التقدميين العرب هم البعثيون والشيوعيون 
والقوميون العرب والناصريون وما عداهم فهنم في خانة الرجعية. ومن وجهة نظرناإن هذا 
التعريف هو صيحة حرب كما أسلفنا على «الرجعية) العربية ممثلة بالحركات الأصولية 
الإسلامية؛ التي تحول اليسار الراديكالي التقدمي العربي وبين تحقيق أهدافه؛ وبخاصةٍ وأن 
اليسار الراديكالي التقدمي يتسلم قمة: السلطة أو يشازك فيها في معظم البلدان العربية 
التي سميت بالتقدمية. ومن جهة أخرى فإن هذا التعريف كان بمثابة إعلان أن لا جديد 
يطرحه التقدميون العرب, فالكل مشدود إلى ربقة السلف الأديولوجي الذي يغري 
بالوقوع في شبكة مفاهيمه المبسطة والتقليدية. فالندوة بكل المعايير اجترار لأفكار قديمة 
وطروحات أدلوجية تجاوزها الزمن؛ فالطريق إلى الوحدة العربية وتحرير فلسطين وبناء 
التقدم لا يمر على جثث الرجعية العربية كما تريد ذلك الندوة» وكما طرحت ذلك 
الشعارات التي سادت في مرحلة سابقة والتي تقول بأن الطريق إلى فلسطين يمر عبر 
يروت أو عمان أو غيرها. متجاهلةً أن الطريق إلى ذلك يتم عبر مراجعة نقدية ل 
يسكت عنه ويحجبه الخطاب السياسي للندوة. فالس ؤال المنهجي التاريخي السياسي 
يصبح هنا على الشكل مشكلاته. هل اليسار الراديكالي العربي الغوري. يمتلك 
المقدرة على تجاوزاته لينفض عن هيكله غبار السنين وصدأ الأعوام, ليكون بحجم 


49 لطفي الخولي وأبو سيف يوسف» اليسار العربي الراديكالي» ضمن كاب دراسات في الحركة التقدمية العربية 
(سيروت» مركر دراسات الوحدة العريية) 7 ص 33. 
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التحديات التي تعانيها الأمة العربية؟. 


ثانياً: إن القول بأن اليسار العربي الراديكالي قد فشل في تحقيق التنمية المستقلة» كان 
بمثابة إعلان عن سقوط الشعار التاريخي الذي يقول بالتلدرم بين النضال القومي والنضال 
الاشتراكي»» الشعار الذي ساد في عقد» السثتينات وبلغ أوجه في عقد السبعينات» العقد 
الذي شهد محاولات عدة لتأسيس القومية العربية على أسس ماركسية أو على الأقل 
مصاحتها مع الماركسية. وسوف تأتي تورة ة الخبر في نهاية عقد الثمانينات لتشهد على 
سقوط هذا التلازم» الثورة التي عاشتها معظم الأقطار العربية» في مصر (يناير 1987؛ 
8) وفي الأ دن (نيسان1989) وفي تونس 1987) والجزائر 1988) وفي السودان 
(1987: 1988 1989)وفي لبنان راب 1989). 


ثالثاً: إن القول بعجز اليسار الراديكالي العزيئ عن تحقيق الديمقراطية؛ هو بثابة اعتراف 
بأن وحش الدولة التسلطية قد بلغ مبناه وقا الأمَْر إلى طريق مسدود. وأن التلازم بين 
الديمقراطية والاشتراكية قد أفضى إلى طريق مسدود. 

مع أواسط المانينات: كان الفكر العريي. قد اهتدى إلى نتيجة مفادهاء أن وحش 
الدولة التسلطية القطرية الحديثة يقف بكل جبروتة في مواجهة المجتمع؛ بعبارة أخرى إن 
الدولة التسلطية الحديثة بزعامة أميرها الحديث؛ نقف في مواجهة المجتمع الأهلي والمدني 
وتحول دون بلوغه أهدافه وتقف حاجراً يمنعه من تحقيق اماف وإن البنية السياسية لهذه 
الدولة هي .بنية قمعية هرمية لا تشجع الحوار وتقوده على جميع الأصعدة إلى طريق 
مسدود. والحل؟! كانت الحلول التي اقترحها الفكر العربي تدور في إطار من التوفيقية 
التي أحنا إليها في فقرات» سابقة» وكانت التوفيقية هذه محكومة بهاجس الجاه والثروة 
واقتناء الأشياء من قبل المثقفء لا بهاجس إرادة المعرفة والحقيقة والحرية. وانطلاقاً من 
أن الأمير الحديث هو حجر العثرة» راح الفكر العربي يبحث عن طريق للوصول إليه 
وسرعان ما اهتدى إلى ذلك فالحل يكمن: 
أولا: في تجسير الفجوة بين المثقف والأمير بين النخبة المفكرة وبين صانعي القرار في 
إطار محاولة للبحث عن صيغة تعاون وترازن. وذلك من خلال ثلاثة جسور: 


أ جسر ذهبي: يلتقي فيه الأمير والمثقفء إدراكاً منهما لطبيعة الأزمة التي تعانيها 
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الأمة ومحاولة تجاوزها. 


د جسر فضي: أن يأخذ الأمير ببعض الوصايا دون بعضها الآخر أي أن يقنع 
المثقف بما يريح ضميره والأميى عا يجتى مالس 


جا ب خشبي: يعبر عليه المثقف» مطأطىء الرأس أمام الأمير» يصبح عبداً للأمير» 
يستأنس برأيه أحياناً ويضمن له قدراً لا بأس به من الأمان الشخصي ©. 
ثانياً: في الدعوة إلى توفيقية جديدة على هيئة «عقد اجتماعي عربي جديد» طرفاه 
السلطة من جانب وامجتمع الأهلي من جانب آخر": هذه التوفيقية هي محاولةٌ أخيرة 
لإنقاذ ما يمككن انقاذه» وبخاصة وأن التقرير النهائى لمركز دراسات الوحدة العربية؛ 
حول علاقات امجتمع والدولة يشير في أواسط الثمانينات إلى القول بأن الدولة القطرية 
العربية المعاصرة - الدولة التسلطية.. لا جسم في سلطتها وممارسناتها الحالية المصالح 
المشروعة للتكوينات الاجتماعية,الرئيسية في أقظارهاء وأن الفجوة في ازدياد بين اجتمع 
المدني من ناحية) والدولة من ناحية أخرى. وأن الدولة القطرية في الثمانينات تعيش أزمة 
خائقة لم تشهد مثلها طوال العقود الأرَبَعَة السابقة» أي منذ الحرب العالمية الثانية» وأن 
هذه الأزمة تنذر في بعض الخالانتة“ وبخاضة في الأقطار الطرفية ذات التنوع الإثني 
الكبير بمزيد من تفتيت الدول القائمة» أو حتى اختفائها من الخريطة السياسية الإقليمية 
خلال العقود الثلاثة المقبلة©. 


ثالثاً: في الدعوة إلى الاستفادة من «المدرسة الخليجية» في التعاون والمحدة» وتجاوز 
طروحات «المدرسة الشاهية» يقول عبدالله بشارة الأمين العام لدول مجلس التعاون 
الخليجي في بحث له عن دور مجلس التعاون في تحقيق الوحدة العربية «إنه نفوذج 
للممكن وإطار قابل للتحقيق ‏ بعكس المدرسة الشامية التي ناجت الآمال؛ 
لكنها تمزج الممكن بالمستحيل؛ وهو نموذج يقدم للمرة الأولى بشكل تتوافر له إمكانية 
النجاح)»©. هكذا أصبح الخليج قبلة ومدرسة لتخريج النظريات والأفكار في ميدان 


(1) سعدالدين إبراهيم؛ تجسير الفجوة بين المثقف والأمير, المسعقيل العربي ص 4 - 31 العدد (64) خزيران / يونيو 
4 1 

(2) غسان سلامة؛ نحو عقد اجتماعي عربي جديد (ييروت» مركز دراسات الوحدة العربية» 1987) ص 12. 

(3) انظر نص التقرير في مقدمة كتاب خلدون حسن النقيب عن «امجتمع والدولة في الخليج والجزيرة العربية» الصادر 
عن مركز دراساث الوحدة العربية» 1987. 


نحو حركة عزبية واحدة 121 
العمل السياسي وقاعدة لرسم سياسة المنطفة العربية لعقود قادمة وستظهر الاثار الرائعة 
لذلك مع حرب الخليج الثانية. 

نحو حركة فومية عربية جديدة: التجديد الشامل 

حدثان بارزان ستشهدهما الأعوام الأخيرة من عقد الثمانينات وسيكون لهما الأثر الكبير 
في مسيرة الفكر القومي العربي : 

الحدث الأول: فى بروز العراق كدولة إقليمية ذات إمكانات كبيرة عسكرية واقتصادية 
بعد حربها الطويلة مع إيران الخميني. فالعراق هو الطرف الآخر في المعادلة العربية بعد 
غياب مصر. 

الحدث الثاني: ويتمثل في قوى الانتفاضة: فعبر ضرب من التقنية جديد (الحجارة) راح 
أبطال الحجارة بعزيمة يحدوها الاستشهاذ والمقاومة يقدمون المثل الاعلى في مواجهة 
أشرس هجمة عنصرية استيطانية في المنطقة العربية. كأن بروز العراق كقوة إقليمية عربية 
في أواخر عقد الثمانينات» قد جد الآعالَ_ بالتسبة-للفكر القومي العربي بالخروج من 
الدائرة المغلقة» وجدد أحلاماً قديمة: 

أولً: فقد جدد بروز العراق بفرضية الدولة ‏ القاعدة ودورها في عملية الوحدة العربية؛ 
حتى وإن ارتأى فيها البعض فرضية غير إجرائية وغير علمية'". 

ثانياً: فقد حركت الميول البسماركية لدى الرئيس العراقي أملا آخرء بأن من الممكن 
لهذا النمط أن يقدم خدمة كبيرة للوحدة العربية. وراح بعض الوحدويين العرب 
يتحدثون عن هذا الدور©. ظ 
ثالثاً: أمام عنف الهجمة الإمبريالية على المنطقة العربية؛ واجه الفكر القومي العربي بموازاة 
ما ذكرناه سابقاً تحدياً يفرض عليه الاستجابة للدعوات التي تدعو إلى عملية تجديد 
شامل» تجديد من شأنه أن ينحو بها نحو أفاق جديدة. 


أ نحو حركة قومية عربية جديدة: تكمن جديتها من خلال قدرتها على جاوز إرادة 


(1) عبدالله بشارة» مجلة التعاون العدد الأولء 1986».ص 135 - 158. 
2( محمد عابد الجابري) الإقليم القاعدة مقولة غير علمية: مجلة اليوم السابع» العدد 2199 تاريخ 9 /9 /1988. 
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الأدلوجة التي حكمت ندوة سويسرا لليسار الراديكالي العربي. فالجدية هنا ترتبط 
بالانفتاح والحوار مع القوى الثورية الإسلامية الجديدة كما جاء في ندوة الحوار القومي - 
الديني التي عقدها مركز دراسات الوحدة العربية0©. 


ب - نحو حزب قومي عربي جديد. وتكمن جديته بتجاوز هيكلية الأحزاب 
القومية التقليدية, وبالتحديد (حزبي البعث العربي الاشتراكي بجناحيه؛ وحركة القوميين 
العرب ...)20 


ج - نحو نظرية قومية عربية وحدوية جديدة: وتكمن جديتها في زحزحة 
الإشكالات النظرية الني سادت في عقود الخمسينات والستينات والسبعينات والتي 
بقيت عالقة بأحوال الأدلوجة. نظرية يراد بها أن تكون أكثر عقلانية على حد تعبير 


أحدهم0. 


ثمة إشكال نظريء ويتعلق بالمضمون لاماي للنظرية القومية الجديدة. فهناك من 
يربط النضال القومي بالنضال الاشتراكي وذلك مع بداية عقد التسعينات. وهناك من 
يسعى إلى زحزحة هذا الريط ويدعو إلى إخلال مفهوم «العدالة الاجتماعية؛ محل مفهوم 
الاشتراكية» بالرغم من إيمانه. بالاشتراكية لكن لضترَوزة التجديد أحكام©. 


إن الأسثلة التي استهلينا بها هذه الدراسة: ترتدي مشروعية كبيرة الآن وبعد الأزمة / 
الكارثة التي عانتها الأمة العربية في عام 1991 وتتمحور حول ثلاثة أسثلة: 


- تاريخي: هل تخلفنا التاريخي يرتد إلى وجود جرثومة أبدية تتحكم بكل أشكال 
-حياتنا وتطلعاتنا في الوحدة والتقدم. 


تاريخي نظطري: هل فشل الفكر القومي العربي في الوصول إلى أهدافه» ناح عن عجز 


(1) ناجي علوش» الوحدة العربية: المشكلات والعوائق (الرباط؛ المجلس القومي للثقافة العربية» 1991) ص 112. 
(2) انظر ندوة الحوار القومي / الديني (ييروت»؛ مركز دراسات الوحدة العربية» 14989) ص 23. 
(3) ناجي علوش؛ المصدر السابق» ص 112. 
(4) محمد شياء جدلية التفتت والوحدة في المشرق العربي (1970 - 1990) (ييروت؛ معهد الاتماء العربي» 1991) 
ص 139 - 156 
(5) انظر: خيرالدين حسيب» ضمن ندوة الحوار القومي / الديني؛ المصدر السابق ص 277 - 278. 
وناجي علوش؛ المصدر السابق؛ ص 109 وغسان سلامة المصدر السابق» ص 104. 


نحو حركة عرية واجدة 


عن التجديد بقي متحكماً في مسيرة العمل وفي بنيته. 

- تاريخي - سياسي: هل القوى السياسية الجديدة قادرة على تخطي الحدود التاريخية 
المفروضة عليهاء وتخطي الحدود السياسية التي تعيشها لتكون قدوة على طريق التجديد. 
وإن كنا من المتفائلين يامكانية ذلك لكنه رهان المستقبل الذي يفرضه حاله عاجلاً أمام 
حالة التردي الشاملة» مع أن الصيغ الجديدة والتي تجد تعبيرها في ندوات ومؤتمرات يراد 
لها أن تكون كبيرة وذات ضجة اعلامية تجعل من التفاؤل الذي نحسه موضع شك 
كبير. 


لق الإصرح واشسعالة ”أكوار”" 


أميدة النيفر 


المفارقة المغاربية: 


إن كان يحلو لبعض الزعماء المغارة المعاصرينَ أن رد كلما طرحت علاقة المغرب 
بالمشرق العربي والإسلامي - أنه ومن الأيسر عليه أن يشقّ البحر (المتوسط) من أن يقطع 
الصحراء»! مؤكداً أن المنطقة المغزبية هي ألصق بأوروبا وثقافتها وسياستها منها بالعالم 
العربي فإن مسار الأحداث وطبيعة المصاعب الني وأجَهَهَا المغرب في العقود الأخيرة 
تؤكد في جملتها أن الأمر ليس بالسهولة التي يظنها البعض عندما يتناول موضوع علاقة 
المغرب بالمشرق من جهة وأورويا من جهة أخرى. فحين نريد التوصّل إلى الخصوصيات 
السياسية والثقافية لهذه المنطقة من العالم العربي الإسلامي قف أمام ما يمكن تسميته 
بالمفارقة المغاربية الحديثة فبقدر ما تبدو هذه المنطقة الجنوبية الغربية من حوض البحر 
الأبيض المتوسط جزءًا من العالم العربي والإسلامي في مرجعيته الثقافية وهيكليته 
الاجتماعية وصراعاته السياسية بقدر ما تبدو منفتحة على تحديات أوروبا وتحؤلاتها 
الفكرية والحضارية. أكثر من هذاء ففي الوقت الذي يبدو فيه أن هذه المنطقة قد 
حسمت علاقتها بالشرق واختياراته» في ذات الوقت تعود لتؤسس علاقة أشدّ معه. إنها 
في حركة نوّاسيّة دائمة: تنطلق من الموقف لتصل إلى نقيضه لذلك فهي تبدو مشدودة 
في نفس الوقت إلى ماضيها بلغته ورموزه وأحكامه وإلى ما يحمله إليها البحر من 
الشمال من رؤية للعالم والإنسان ومن اختيارات وتجارب. 
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وتصل المفارقة المغاربية أحياناً إلى أوج تعبيراتها فتدفع بالنخب إلى انقطة الحسم بين 
اختيارين: التجذّر في الماضي من أجل إنتاج ثقافة التجديد وبين ضرورة التحديث وما 
يتطلبه من عقلانية علمية وتقنية وسياسية مع ما يعنيه من قطع كامل مع الجذور الثقافية 

٠‏ وقد كان 0 لهذه ا الاي أن لم 9 قر ارا على ا 
غالب الأحيان (باستثناء حالة المملكة المغربية 2 وتونس في فترة تناولها فيما بعد) 
إلى ضرب من الاستقطاب كامل وعقيم بين اتجاهين متناقضين كل التناقض. 

إن ما نشهده اليوم في عموم المنطقة المغاربية نات عن هذه (الخصوصية) والتي يمكن 
أن نحددها في ثلاث نقاط: 

1) لا يعدّ اختياراً حديثاً إلا إما كان مُقْتساً م التجربة الأوروبية. أما الاعتماد على 
الثقافة الوطنية فليس إلا ضرباً من صَمَرَوتٍ معاكسة حركة التاريخ. 

2 لا يمكن القيام بنمية حقيقيُة من جارج “اليرات الإنسلامي الذي يظلّ المصدر الأساسي 
والثابت كل 0 0 من 5 يصبح «الغرب) هو سبب تأخر العالم الإسلامي 
3 كل تحديد للاختيارات العملية والميدانية في أي مجال من الجالات الحيوية يدفع إلى 
رد فعل مناقض في خختصوص ذلك لمجال بما يهيىء مزيداً من التصلب الايديولوجي 
ويحكم على ذلك امجال بالجمود وانعدام الفاعلية. وليس من الغريب بعد هذا إِنْ قلنا إن 
المفارقة المغاربية أَذثْ إلى وضعية واحدة هي انعدام الحوار الداخلي بسبب هيمئة منطق 
الايديولوجيات الاقصائية العاجز عن أي إبداع. 

وهل يبدو غريباً بعد هذا إن بدا الحوار بين الشمالوالجنوب مجرد أمانٍ تفتقد كل 
الأسس الموضوعية والتاريخية للتحمّق؟ وكذلك شأن الحوار الإسلامي المسيحي؟ وأخطر 
من هذا وذاك وأؤكد مصير الملايين من أبناء العرب المسلمين المستقرّين اليوم في أوروبا 
الغربية» 


النخب والإصلاح 1/47 
سعد ميوت ا 2 


إن أشكال الحوار بين الغرب «والإسلام) وإن كان موضوعاً حيوياً فإنه لا يميكن أن 
يُفصل عن معضلة القطيعة الثقافية داخل العالم الإسلامي نفسه وهي القطيعة التي تزداد 
حدّة بازدياد مؤشرات الأز مات الاقتصادية والسياسية داخل تلك البلاد. وإذا كان 
المغرب» يتمتع بقرب جغرافي من أوروبافهذا لن ينجيه من تبعات انتمائه إلى قضاء 
ثقافي إسلامي لم يتمكن من تجاوز عوائقه ثقه الحضارية والتاريخية. بل العكس هو الأرجح 
لأن القرب الجغرافي من أوروبا ووفرة العلاقات الاجتماعية والحضارية يمكن أن ينتج 
عوامل تؤدي إلى مزيد من التصلب والانغلاق إن لم نُحسن التعامل معها. وهو ما 
شح البحر المتوسط إلى أن يتحول - حسب عبارة بعض الباحثين - إلى أكبر جدار 

نال في لوخ لاسرع كما ب ذلك على لا الإسلامي من جهة والأوربي 


النخب والحوار في التجربة التونسية الوديثة: 


إذا إردنا تحليل معضلة انعدام الحوار الثقافي الداخلي فإن التجربة التونسية الحديثة تبدو 
غنيّة بالدلالات. 0 تأمل تورنس فى 0 الطبيعية يجدها سهولً 0 شمالاً 
وبالمقارنة مع الجزائر م ل 
في الحدود 5« مع الجزائر. وقد ساهمت هذه الطبيعة السهلة والمكشوفة مع صغر 
مساحتها في بعر التتوّع النقاني في تونس وأصبحت الظاهرة الأبرز هي نوع من 
التجانس جعل الأقليات الدينية أو العرقية محدودة جد وهذا ما يفسر السهولة النسبية 
في ظهور كيان سياسي ثقافي كر بتونس مقارنة بما عرفته الجرائر والخرب طيلة الكروت 
الخمسة ا أما من الناحية كماد فإن السواحل 00 0 طيلة عهود 
الغرب 5 والولايات المتحدة) تمتلت في نشاط ايه اضط بعض البلاد 
الأوروبية إلى دفع إتاوات استبعاد لضرر الإغارة على سفئها. أما المملكة المغربية فرغم 
نشاطها التعجاري الحثيث فإنها ظلت مستعصية على الأجنبي لا تسمح بدخوله أو 
استقراره بها. يضاف إلى هذا عامل آخر متصل بطبيعة السلطة السياسية في تونس 
الحديثة وهو اصطباغها بالطابع المدني منذ انهيار العلاقات مع تركيا إثر انتكاسة 
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منتصف القرن التاسع عشر فقد استطاعت المدن التونسية أن تتحوّل إلى حواضر للعلم 
والتدريس بعد أن عرفت قرنين من الجذب الفكري والتراجع الحضاري. تكونت في 
تونس ثواة ومدرسة؛ علمية إسلامية استفادت من الروافد المصرية والتركية والمغربية 
لتتحول تدريجياً إلى مركز ثقل يؤثر في الرأي العام ويضغط على السلطة السياسية. لكن 
هذه المساعي التحررية والوطنية ستتزامن مع تحولات أخطر وأعمق تشهدها الساحة 
الأوربية ويكون لها التأثير البعيد على الدخب اللمتعلمة من أجل أن تؤسس تجربة مغاربية 
قائمة على ثقافة التجديد. فبعد أن هدأت الصراعات الأوربية الداخلية وبانعقاد مؤتمر 
اقييننا؛ عادت أوربا إلى البحر الأبيض المتوسط والشرق قوة «حربية وسياسية يدعمها 
مشروع حضاري ذو طابع كوني. لذلك فلا غرابة أن عرفت تونس نتيجة هذا 
الانقلاب إفلاساً شاملاً جعل المؤرخين والمثقفين يطلقون على هذا القرن قرن المصاعب. 
0 بدا للنخب في تونس قبيل الاحتلال الفرنسي سنة 1881 أن قولة أحد رجال الافتاء 
الأتراك صادقة على تركيا وعلئ تونس جين أكد/في نوع من الوعي اليائس: تركيا حبلى 
بالغرب! 

عندما احتلت أوربا هذه المكانة ونحوّلت الى (قدر محتوم] لا يمكن النفضي ٠‏ منه كان 
رد فعل قسم هام من النخب التَونسِية“مئل آلتصفت الثاني من القرن 19 لافتاً للانتباه 
بوضوحه وما يفتحه من أفاق. ففي بلاد مثل تونس -حيث يتيسشر للأفكار الكبرى أن 
تنتشر بسهولة ودون صراعات دامية» تمكنت البيئة الثقافية من تفاعل إيجابي مع تيار 
الحداثة رغم نسبية هذا التفاعل. 

فمنذ 1830 انطلق حوار وطني محدود في أوله لكنه يطرح قضية «الإصلاح؛ على 
ثلاثة مستويات: المستوى الإداري السياسي ثم التعليمي الثقافي وأخيرا أ الاقتصادي 
والاجتماعي. أصبح سؤال الاصلاح مطروحاً منذ أن أيقنت النخب المتعلمة والسياسية 
أن 0 أوروبيا (في الجزائر 1830) عسكرياً وسياسياً على أرض عربية مسلمة مجاورة 

مر لا رَادٌ له وأنه يعني بالنسبة إلى تونس معالجة أكيدة. لذلك لم تتأخر التحولات 
ا نشت أول مدرسة حديئة في نفس تلك الفترة شارك فيها شيوخ من 
الريتونة: الجامعة الإسلامية العريقة إلى جانب اساتلة أوروبين إيطاليين وفرنسيين - 
وبمساعدة ضباط تونسيين متحمسين. كانت هذه المدرسة تواجه بشكل واضح تغلينماً 
تقليدياً أصبح بحاجة للمراجعة وقد فنحت أفقاً سيظل ينّسع عبر السنين ليشمل فئات 
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غير محدودة ويُخرج نخباً من الرجال والنساء طيلة النصف الأول من القرن العشرين. 
على مستوى آخر سيدفع سؤال الاصلاح الع النخب السياسية إلى إصدار أول دستور 
ينظم العلاقة بين الملك والأهالي يشارك في وضعه رجال سياسة ودين. كان هذا في 
أواسط القرن الماضي حين لم يظهر نظير لهذا في تركيا أو مصر القطران اللذان سسبقت 
النخب فيهما بطرح المشروع الاصلاحي. ويتواصل التحول أحياناً عنيفاً (1864) بثورة 
لقبائل على أوضاع اقتصادية غير محتملة ثم (1879) بعصيان المجلس الشرعي والمطالبة 
بإنشاء مجلس شورى يساعد الملك على تسيير البلاد. ثم كان الاحتلال الفرنسي 
(1881) لتونس دفعاً آخر لسؤال الاصلاح أن يرتقي إلى توجه صحيفته الوطنية (1888) 
وله ممثلوه في العاصمة وفي أبرز المدن التونسية. ولن نصل إلى بداية القرن العشرين حتى 
تتبلور نواة تيار إصلاحي في تونس غيّر موقف النخبة من رد الفعل إلى بداية خنطاب 
متميّز: هو نوع من التركيب الذي يتجاوز مخاؤف امحافظين الذين يعتبرون صور الماضي 
هي الضامن الوحيد ضد كل انهيار شيا سي 2 ثقافي 98 اجتماعي 5 ويتجاوز في الان 
نفسه اختيارات نخب سياسية متغربة لا'ترئى من /حل إلا الهروب إلى الامام بتركيز 
خرافة الغرب: المثال الأعلى. هذا التوجه سَيَعْرَفَ نشاطاً حنيثاً يتحوّل معه إلى تيار 
إصلاحي يفرض على القوى التقليدية الذيئية الفكزية والسياسنية ضغوطاً حقيقية وقد برز 
ذلك في مجالات: 1) التعليم؛ 2 الاعلام» 3)الإدارة السياسية, 4) الأحوال الشخصية» 
5) الاقتصادر والعمل. هذا التيار وإن ظل يدعو إلى تصفية المعتقدات والسلوك بالرجوع 
إلى المفاهيم والمصادر الأصلية للثقافة الإسلامية فإن المؤثر الفعلي لهذه الحركية هو 
الحضارة الغربية بقيمها وتجاربها. كان التيار الإصلاحي يُعيد فهم معاني الإسلام الأول 
وقيمه على ضوء العصر ورؤاه فقدّم للنخب المتعلمة وللمجتمع الأرضية النظرية المقبولة 
لاستيعاب التجرية الديمقراطية الغربية والتجربة العقلانية في الحياة الفكرية وفي بناء 
المؤسسات والاعتناء بالعلوم والتركيز على العدالة. إن أهم ما قام به هذا التيار هو خلق 
جسر بين فكر عالمي جديد وفكر عربي إسلامي أي وضع قاموس للمصطلحات يمكن 
من ترجمة الفكر والمنطق الغربيين إلى الفكر والمنطق العربي الإسلامي وهو المنفذ الأول 
والوحيد لمتابعة أحداث العصر وتطوراته. هذا الجهد الإصلاحي المنفتح وبقوة طوّر 
الحياة الجمعياتية والفنية كما حك الحياة السياسية وجعل محور هذه الحركة المؤسسة 
التعليمية بخريجيها ونخبها تندفع لتصلح برامجها ورؤيتها لوظيفتها الاجتماعية. هذا 
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سنة 1903 واكتشف أنه وجد بها من الاستجابة لأفكاره والتفاعل معها ما لم يجده في 
بلده الأصلي مصر من التفهم والإقبال. أكثر من هذا فالإشعاع الاصلاحي التونسي 
المنطلق من مبدا ربط الجرري افر الأوروبي والتجارب الغربي من أجل معرفة ما هو 
العصر وما هي مطالبه وعدّته النظرية لاكتشاف ما ينبغي أن يترتب عن ذلك بالنسبة 
لبنيته الثقافية الخاصة من أجل دخول فعلي في بناء تاريخي؛ هذا الاشعاع لن يتوقف في 
الحدود التونسية بل سيتجاوزها خخاصة إلى النخب الجزائرية التي كانت تقبل على الجامعة 
الإسلامية (الزيتونة) لتحصل على العلوم اللغوية والدينية والتشريعية. وسيلمع اسم مص 
كبير في الشرق الجزائري ابن باديس (توفي 1940)» ويؤسس حركة علمية وطنية ته . 
قواعد يقظة ثقافية ولغوية في بلد يهدده الجهل والخرافة والمطامع الاستعمار الفرنسية. 
ولعل أفضل ما يمكن أن يعبر عن رؤية هذه الحركة المستنيرة المنبثقة من التيار الاصلاحي 
في تونس موقفها من إلغاء نظام الخلافة. سنة 1924. كان ابن باديس خلافاً لعدد من 
العلماء التقليديين المسلمين يعتبر.أن إلغاءً هذا النظام شبه ‏ التيقراطي فكسب: للمشلمية 
وأنه لا بد من التوصل إلى نظام سياسي قائم على المساواة والتشاور. في تونس نفسها 
بلغ الانفتاح أقصاه بخريجي المؤسسَه التغليمية الإسلامية أن يساهموا في بناء عمل 
نقابي وطني (ابن عاشور) يواجه الامنتغلال الرأسمالي' الفر: نسي. . هذا السعي الاصلاحي 
الذي عرفته تونس منذ أواسط القرن الماضي نذكره اليوم على أنه تعبير حيّ عرفته المنطقة 
المغاربية لحوار بين النخب امختلفة في مناهج تفكيرها ‏ ولكنها القادرة على أي حال على 
تحريك الواقع الداخخلي - وهو حوار ما كان لينجز ما أنجر إلا بشرطين متكاملين: اعتماده 
على الثقافة الوطنية مرجعاً أساسياً وارتكازه على الفكر الأوروبي وقيمه ومكاسبه حافزاً 
نظرياً وعملياً. 


وهذا يقودنا إلى الإقرار بالنتائج التالية المتعلقة بهذا التيار الاصلاحي الذي مكن 
المفارقة المغاربية من أن تكون عامل بناء والإسلام منطلقاً لثقافة التجديد. 


(1) هذا التيار الاصلاحي سيعرف منذ نهاية الحرب العلمية الثانية وما تلاها من 
أحداث سياسية في تونس خاصة والمغرب عامة تراجعاً خطيراً لجملة من العوامل نشير 
إليها فيما بعد» وهو تراجع سيفتح الباب نطق القطيعة يعوض منطق الحوار. هذه القطيعة 
تجلى داخلياً في انقسام تدريجي للنخب التونسية إلى شقين متناقضين قائمين على 
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أمر واحد هو تهميش التيار الاصلاحي وتعويضه باختيارات ايديولوجية؛ لا يمكن أن تنتج 
إلا مواقف عنيفة يحركها مبدأ نفي الآخر. فا محافظون بعد سقوط الاصلاحيين لا يرون 
فائدة في أي فكر نقدي والتحديثيون لا يرون بديلاً عن التجربة الأوروبية للحداثة. 

(2) عندما انهار التيار الاصلاحي الخوار ي (في الداخخل) وتفككت قدرته على 
التركيب والتجاوز أصبحت النخبة تعيش استقطاباً عقيمأ» فمن جهة كانت الدولة 
العصرية تمثل الحداثة باختياراتها راهنا ونفوذها. ومن جهة ثانية كانت قوى التقليد 
مبثوثة في مجتمع لم يتمكن من متابعة كل إنجازات اللشروع التحديثي في مرحلة أولى 
ثم لم يتمكن من الاستفادة من ثمراتها. إيجاياً. لقد تبين اليوم أن ثلاثين سنة من 
الاستقطاب لم تُقْضِ إلى تهميش واجتثاث «المثقف التقليدي» بقدر ما مكنته من 
الاستقرار في صلب امجتمع. بعد غياب التيار الاصلاحي عاد التقليد كأقوى ما يكون 
ليتكلم باسم الحافظة الجماعية وادعاء حماية الهوية الوطنية. 


(3) تثبت التجربة الاصلاحية.الثونسية الممدة ما بين 1850 و1950 أن النخب المتعلمة 
تستطيع إنشاء حوار داخلي مبدع وأنه بقدر النجاح في إقامة هذا «الحوار - التركيبي) 
بقدر ما تتوفر الشروط للحوار مع الآخرّ امختلف ليس كنموذج أوحد ولكنه على أساس 
أنه نموذج يوصل إلى إرساء ديناميكية تجديدية. خاصة منفتحة في أفقها وآليات عملهاء 
وبالمقابل فإن ما يلاحظ من اتساع الهوة بين العالم الإسلامي بنخبه ومجتمعاته وبين 
الغرب لا يمكن أن يعالج إلا يإعادة الحياة إلى الحوار الداخلي المفقود أي بدعم الخط 
الإصلاحي والكشف عن أسباب انهياره. 
من الانبهار إلى التوازن: 

السؤال الذي يطرح نفسه منذ نهاية الثمانينات على الباحث هو لاذا توارى الفكر 
الاصلاحي الإسلامي من الساحة الثقافية؟ وهل تبخرت جهود قرن من الزمن بهذه 
السهولة في بلد وفر خصوصيات انفتاحية وحوارية مهمة ليعوضها منطق التصلب 
والقطيعة؟ مرة أخرى نتذكر خطورة ودقة الوضع الثقافي السياسي في تونس والمغرب 
عامة» ففي هذا الجزء من العالم العربي الإسلامي الشديد الاتصال بالغرب تكون مسألة 
الهوية والثقافة بحاجة إلى معالجة متيقظة جداً وإلا افضت إلى ردود فعل انتكاسية 
ومضرة بالمغرب والعالم العربي الإسلامي والغرب نفسه. قد سبق ولاحظنا أن المفارقة 


الكو لني ا 
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المغاربية يمكن أن تكون مصدر قوة وثراء لكنها أيضاً يمكن أن تكون في ظروف أخرى 
دافعاً إلى نتائج وخيمة عبر مواقف باتة في حسمها.... وبما لا شك فيه أن ظهور 
حركات احتجاجية إسلامية في المنطقة المغاربية ترفض الحوار الداخلي والتفاعل الواعي 
مع مشروع الحداثة يعود بالأساس إلى فشل النخب الغاربية في حسن تصرفها مع 
وضعية مجغراثقافي دقيقة. 

ولتحليل هذه الظاهرة التي تعيننا على تفسير التيار الاصلاحي وعودة القوى التقليدية 
بقوة في المغرب عموماً وتونس خخصوصاً ينبغي أن نقول في المقام الأول إن هذا كان 
بتضافر اختيارات خاطئة وقع فيها التحديثيون والاصلاحيون معاً مما أدى إلى عودة 
الشعار القديم: «امحافظة ضمان الحرية) وبقوة أكبر أصبح اليوم واضحاً أن تهميش الفكر 
التقليدي ثقافياً واجتماعياً وفي المنطقة المغاربية خاصة (بل وفي كل المناطق العربية 
الإسلامية الشديدة الاتصال بالغرب). أمر متعذرء وإن الحل الأجدى هو منطق التجاوز 
القائم على استيعاب التراث وتمثّله.. 

لنبدأ أولاً بشرح المسؤوليات المشتركة في انهيار الثيار الاصلاحي التونسي ثم نعود 
بعد ذلك إلى شروط الحوار الداخلي الام الاكيد لإيجايية النخب وجدل التجاوز 
والتجديد. ماذا جرى منذ منتصف القرن: العشرين إلى .أواخر الثمانينات منه ضمن 
النخب امثقفة التونسية؟ وقع التحديثيون في خطأين وكذلك حصل للاصلاحيين 
فجسدا بذلك من جهتيهما ما سميناه سوء تصرف في سياق جغراثقافي دقيق للغاية. 
©« أما التحديثيون من النخب التونسية فقد تبنت تمشياً جغرافياً سياسياً لمعالجة مسألة 
هي في جوهرها ثقافية ومجتمعية. 

» من جهة أخرى اعتبرت أن شعار اللحاق بالأثم المتحضرة أساس مضمون لتحقيق 
قاعدة نمو ناجح. 

- اعتبرت النخب التونسية التحديثية في الفترة المعاصرة أن مهمة التغيير والبناء بعد 
الحصول على الاستقلال السياسى ليست إلا من مشمولات الدولة العصرية الجديدة وإن 
الالتفاف حولها هو الضامن الأوحد لمواجهة كل قوى التقليد والتبعية والإلحاق» وقد 
شجعها على ذلك ما لقيته الدولة الجديدة من تأييد واسع من قبل المجتمع بمختلف فثاته 


النخب والإصلاح 113 
اللي اا ل يعي : 


حين بدأت في تحديث المؤسسات والبرامج والاختيارات. ما نسيته تلك النخب أن هذا 
الاتفاق على لتغيير لم ينشأ إلا نتيجة جهود التيار الفكري الاصلاحي منذ منتصف 
القرن التاسع عشر وأنه إما تحقق ضمن امجتمع المدني ورغم معارضة اجتمع السوامتي 
القديم الاستعماري أو الملحق له. كان نقل المحرور من امجتمع إن الدولة هو الخطاً 
الأول الذي وافقت عليه النخب التحديثية والذي حكمت به على الاصلاح بالتراجع ثم 
الاندثار لأنها جعلت أن المرحلة تعتمد على قوة القرار فقط (الدولة والإدارة السياسية) 
وإن مهمة الحوار ضمن امجتمع. بذلك أمكن «تحبيد) المجتمع فلم يعد البوتقة التي تنصهر 
فيها الأفكار والتوجهات الثقافية والايديولوجية. وهذا التحييد أدى إلى اقصاء الاتجاه 
الاصلاحي من الساحة مهملا أثره الأساسي وهو التجاوز المستمر للفكر التقليدي» من 
ثم سهل على قوى الجمود أن تعود من جديد لتحتل مواقع تأثير لا يستهان بها. 


هذا التمشي البياسي ضاعف مخ سلبية الأعتقاد أن موقع تونس الجغرافي يجعل 
مشروع نقل الحداثة أمراً ميسوراً. فوفرة الاتصالات البشرية والفكرية وتكثيف العلاقات 
الاجتماعية والاقتصادية بدت قادرة على كسب رهان التحديث بصفة ة نهائية لا رجعة 
فيها. هذا الاعتماد علي «الآخر» القَرِيِب “من أجل حسيم إشكالية هي بالأساس ذاتية 
وداخلية لم يكن موفقاً. ولئن أصبح للتحديث على صعيد الواقع أثر لا شلك فيه فإنه 
أعجز التيار الاصلاحي مع ما يرتبط به من خلفية ثقافية وما يفتحه من إمكانية التجديد 
من ار المنظومة الإسلامية ووصمه بسمّة التفكك حاكماً عليه بالاختفاء موقّراً بذلك 
حظوظاً أخرى للتيار التفليدي في الانتعاش ورد الفعل. 


هل كان ينبغي أن يقع إهمال هذا «الآخر» وتجاهل الموقع الجغراني للمغرب 
«القريب» .من الغرب؟ نسرع بالإجابة ونقول إن هذا «الآخر) ينبغي أن يكون حاضراً 
ثقافياً لكن ليس على أساس أنه قوة تحصين سياسي داخلي. ا ةريد 
الأساس الذي أهملته النخب التونسية التحديثية فوقعت في خطأ ثان. 

كيف كانت طبيعة تعامل النخب التونسية بالثقافة الأوروبية ذ في الفترة التي سبقت 
الاستقلال السياسي ؛ ثم التي تلته؟ كان جهد المنقفين دبيراً من أجل 1 بحظ وافر من 
مكاسب الإنسانية في الفلسفة والتاريخ وسائر العلوم الانسانية. لكن هذا الجهد على 
أهميته قام على أساسن التماهي مع الغرب أي الاقرار الثابت بمركزية أوروبا وادعائها 
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الاشراف على التاريخ. أصبحت النخب تتعامل مع «الآخره على نفس الصورة التي يريد 
هذا والآخر» أن يرى فيها نفسه ويرى بها الآخرين. بذلك استقر في وعي الدخبة أن من 
لا يمي إلى المساحة الثقافية الغربية لا يملك مجالاً للشمو والتطور وأن كل خروج عن 
الأطر والمعايير التي حددتها أوروبا لنفسها ولشعوب الأرض لا يحقق أي اكتساب 
للحداثة. بهذه الرؤية أصبحت النخبة تعيش حالة «انبهار) في علاقتها بالآخر الأوروبي 
وهي حالة ولدها مبدأ «نفي الآخر» الذي كدسته الفكرة الأوروبية القائلة بعدم توازي 
الثقافات البشرية والذي انعكس لدى عدد من المثقفين المغاربة التحديثيين في مبدأ «نفي 
الذات»6. شعار اللحاق بالغرب والتماثئل معه تموّل لدى هؤلاء اختياراً ثقافياً صارماً أسقط 
المرجعية العربية الإسلامية وما ترتبط به من حافظة جماعية وانساق في أزمة هوية فاتكة 
إذ التماهي مع «الآخر) مهمة مستحيلة لا توصل إلا إلى الاستلااب الثقافي المؤدي إلى 
عجز عن انتاج القيم الجديدة أو المتجددة.وهو الاستلاب المسؤول عن السمة الطفيلية 
للحداثة في البلاد العربية الإسلافية؛ فهو الذي دفع الدخب إلى التخبط في أزهة إبداع 
متواصلة زادها استفحالاً عقلية السهولة التي تسوغ استهلاك القيم الثقافية انتجة في 
المغرب. 

أخطر ما تولّد عن هذا «العقم» هوغدم وَلوج آليات تجديد الضمير الشعبي وغربتها 
المتزايدة في المجتمعات ارس التدمية مرادف للتنميط الثقافي» وأنه من موقع 
السلطة السياسية يمكن تجاوز قضية التطور الحضاري وما تتطلبه من «حوار) مجتمعي 
وتفاعل داخلي. 

إذا نظرنا من جهة التيار الاصلاحي ‏ الحواري وجدنا أنه يتحمل جزءًا هاماً من 
مسؤولية تراجعه وتركه المجال لانبعاث القوى التقليدية من جديد مع نفس نضالي لا قل 
للتحديثيين بتهشيمه خاصة إذا لم يجد بديلاً فكرياً يحدٌ من انتشاره وتفشيه. يمكن 
القول إن الاصلاحيين خسروا مواقعهم في الساحة الفكرية الثقافية لسببين رئيسيين: 
أولا: لأنهم لم يحددوا بالدقة المطلوبة وضعية المتقف في امجتمع؛ فالذي يعطي للمثقف 
مشروعيته وتمثيليته هي المضامين الفكرية والثقافية لمعرفته مرئية 4 السياق الاجتماعي 
والاقتصادي والسياسي. إلا أن المشروع الإصلاحي إذا نظرنا إليه من هذه الزاوية فإنه 
يبدو كعملاق قدماه من فخار وذلك لأنه ليس إلا نتيجة نشاط اثقافي وفكري مقطوع 
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عن تحوّل اجتماعى وقاعدة اقتصادية تدعمه. 


أما هشاشة الانتماء الاجتماعي للنخبة الاصلاحية فإنها تعود بنسبة كبيرة إلى 
الاختراق الأوروبي للمجتمع التونسي وما آل إليه من تكسر داخخلي بدأ منذ 1830 وظل 
متصاعداً حتى منتصف القرن العشرين. لقد اكتسح الحضور المادي الأوروبي مجالات 
التجارة والصناعة والفلاحة والتعامل المالي إلى إفلاس الاقتصاد الوطني مفجراً البنية 
الاجتماعية التقليدية الني كانت تدعمه ومعوّضاً إياها بمسالك جديدة أنتجت الاختلال 
الوظيفي للنسيج الاجتماعي وللحركة الاقتصادية. لم تكن النخب الاصلاحية وما 
استنبطته من قيم ورؤى تتويجاً لتطور تاريخي عرفه امجتمع التونسي فضلاً عن أن تكون 
قادرة على إعادة تر كيب العلاقات الاجتماعية والسياسية وهذا ما طبع التيار الإإصلاحي 
بسمة النخبوية والقابلية للاندثار. 


ثانياً: كان التوجه الإصلاحي في المغرب”غامة وَتونسَ,خاصة بوضعه الجسور مع الفكر 
الأوروبي ومع تجاربه السياسية والاجتماعية قد قام بعملية «طْفْسَئَةِِ ضرورية للفكر العربي 
الإسلامي. اقترب من مفاهيم العصر وَشَارَفت المكاسب النظرية والقيم الكونية 
المستحدثة» غير أن الجسور على ,أهكيتها"كق التطور الحضاري تستنفذ أغراضها إن هي 
عجزت عن صياغة جديدة للمفاهيم الموروثة على ضوء الحاجيات العصرية» هذه 
الطفْسَتَةٌ لا يمكن أن تكون إلا تمهيداً لانطلاق وعي تاريخي وفكر نقدي قادر على 
مزيد من الانتماء للمشروع الثقافي والحضاري للأمة باكتشاف آلياته وأنماطه ومواطن 
التعثر فيه من أجل إبداع حضاري» فالاصلاح ينبغي أن يفتح طريقاً للنخب ضمن حركة 
مزدوجة تبدع حاضرا عندما تعي الماضي وتعيد للوعي العربي الإسلامي توازنه المفقود. 
لكن لا شيء من هذا التوازن أمكن أن يتحقق لافتقاد المنهج التاريخي التجاوزي الذي , 
تتطلبه مرحلة ما بعد التقارب بين «الأنا» و«الآخر». ظل الانتماء إلى الثقافة الإسلامية 
يقفز على الأهم أي على التواصل الْثْري مع الماضي وذلك لأن العلاقة بالفكر الأوروبي 
كانت على أساس أن مكاسبه نهائية فلم تظهر محدوديتها التاريخية وتناقضاتها 
الداخلية. لم يورث التعامل مع الحداثة الأوروبية المنهج الاصلاحي القدرة على إعادة 
الفاعلية للذات لأنه لم يتوصل إلى منطق الحداثة الداخلي وديناميكيتها. انتهى الفكر 
الاصلاحي إلى نفس الموقع الذي بلغه التحديثئيون الحرفيون الذين نمطوا الحداثة في حين 
كانت فى جوهرها طاقة جدلية إحيائية تمكن من اكتشاف خاصيات الثقافة الوطنية 
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وتدفع من ثم امجتمع إلى حراك يستوعب الحضارة من أفق الثقافة الخاصة وانطلاقاً من 
أطرها ومنطلقاتها الذائية . 

ييقى سؤال أخير متعلق بتجاوز هذه المعوّقات التي لا تتعلق بقطر مغربي بذاته بقدر ما 
تتصل بالمنطقة المغاربية بل بكثير من البلاد الشرقية التي لها تجربة خاصة ومتطورة مع 
الحداثة الغربية. وأول ما يتضح أن مشكلة ال حوار بين العالم الإسلامي الغرب تنطلب من 
أجل انطلاقة بالمعنى الصحيح «حواراً داخليأ» بين النخب المغاربية تتجاوز الاختيارات 
الايديولوجية والمصالح السياسية الضيقة وعوائق الماضي. لكن هذا الحوار يحمّل في 
الوقت نفسه الغرب مسؤوليات كبرى. فبقدر ما يكون إرساء قواعد للحوار الداخلي في 
البلاد العربية عموماً أمراً هاما بقدر ما ينبغي ارساء قواعد تحقق نديّة الحوار بين الغرب 
والعالم الإسلامي وفي هذا السياق يجدر بنا أن نذكر بالملاحظات التالية التي تساعد 
على وضع شروط للحوار بين الداخحن وامخارج. 

(1) يعسر تنامسى قرون من العلاقات الصدامية بين الضفة المسيحية ثم الاستعمارية 
للبحر المتوسط والضفة العربية الإإسَلامية) لذلك فقد اقنصرت العلاقة بين الضفتين في 
الفترة المعاصرة وفي صفوف. عدد :من المثقفين على_الاهتمام بما يؤكد منطق الإقصاء في 
الفكر الأوروبي أو العربي الإسلامي. هذا «التجاهل العدائي) يزيد من جهل كل طرف 

(2) يتطلب الارتقاء بالعلاقات بين الضفتين في اتجاه إيجابي تعميقاً لإشكالية «الآخره 
في الثقافة الأوروبية الحديثة» ذلك أن جذور هذه الإشكالية ترجع إلى عصر الأنوار وما 
صاحبه من صراع القوى العلمانية الناثئة في مقاومة الاستبداد وهيمنة الكنيسة. لكن 
مرور قرنين من الزمن جعل تلك العلمانية تتحول إلى ايديولوجية تعقلن ثقافة الاقصاء 
رافضةً الاعتراف بحقوق «الآخر المنتمي ثقافياً إلى الضفة الجنوبية للبحر المتوسط. بذلك 
انقلبت العلمانية من طاقة إثماء للاختلاف الثقافي إلى قوة تسلب الختلفين ثقافياً 
م رججعيتهم. 

(3) ينبغي أن نذكر أخيراً أن المنطقة المغاربية كانت طيلة قرنين من الزمن شديدة 
الحرص على التفاعل الثقافي مع أوروبا غير أن هذه الحركية تبدو اليوم متوقفة لتركيز 

الغرب على التنمية الاقتصادية أساساً وهو تركيز قصر تأثير هذا الآخير على مجال 
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فب بالإصلاع ااا كك 
الانتاج والاستهلاك؛ وأفضى إلى أكبر عملية اقصاء للبشر في الغرب والجنوب على 
السواء. لقد صار الإنسان كثيباً في كل الرقاع الثقافية بالعالم أمام هذا الاقصاء الذي 
أنت به الليبرالية والتي لن تزيد الهوة إلا اتساعاً بين الشمال والجنوب. فكيف يمكن أن 
نستغرب بعد ذلك انصراف عدد هام ومتزايد من الشباب المغاربي عن الثقافة الأوروبية 
منساقاً مع تيار ات احتجاجية فاقدة لكل بديل ثقافي أو رؤية حضارية؟ 

إن الاستقالة الثقافية للغرب المعاصر وخاصة بعد سقوط المعسكر الاشتراكي جعل 
وجهة خطابه للعالم تتجه أكثر فأكثر إلى المقولات العنصرية المتطرفة. 

إن المصاعب أمام الحوار بيعديه الداخلي / والخارجي جسيمة ومتعددة الأبعاد على 
على الاضطلاع الإيجابي بالاختلافات"الثقافية: 


الرروزٌ ؛ ال 
سوريا وفلسطين ولستان 


هدوفل رزق 


تكاد تكون العصبية الدرزية تاريخياً القوة المعاكسة الوحيدة للغلبة المارونية. وقد 
استمرت سياسة الكيان لفترة طويلة“تتمايل. علئ" ايقاع* تجاذبات الجبل بين الطائفة 
الصاعدة المستفيدة من قدوم الجديد الغربي والطائفة التي اصرت بعناد على الثبات في 
مواقعها رغم الضربات القاسية التي طالت نسيجها الداخلي و بنيانها التاريخي. 

وقد واجهت الطائفة الدرزية» ضمن هذه الموازين المستجدة التي تميل بشكل واضح 
لغير صالحهاء مشكلةً مهمة وهي البحث عن مصادر القوة والفعالية السياسية 
الاجتماعية. وهذا ما يفتح عدة مسائل امام اي بحث حول واقع الدروز راهنا: 

المسألة الاولى: قدرة هذه المجموعة على هذا التعامل مع الانتشار في الكيانات 
المستجدة» رغم ما يفرضه هذا الانتشار من حدود تجزيئية وأزمات متفاوتة وعدم تحوله 
مصدر للشتات والتشرذم؛ فإلى اي مدى استطاعت الزعامات الدرزية الاضطلاع بهذه 
المهمة؟ . 

المسألة الثانية: وتتعلق بقدرة هذه الزعامة على أن تعكس قرة الطائفة الداخلية» 
وكأنما بعدسة مكبرة ما هي هذه العدسة؟ افلا يكون الحرب الحديث قد لعب بالدسبة 
لزعيم الطائفة الحديث / القديم دور هذه العدسة السحرية التي تفصل الداخل الطائفي 
عن الحقل المبراسن الخارجي حيث يجدٌ الفصل للاحتفاظ بالقوة الطائفية كطاقة سيالة, 
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وتوصله بالخارج حيث يكون الوصل ضروريا للتحكم بمعطيات الظرف السياسي 
الكياني؟... 

ينطلق هذا البحث من هذه الافكار التي لا تزال في طور الاعداد والتبلور لقراءة 
أولى للواقع السياسي الذي عاشته الطائفة الدرزية في سوريا وفلسطين ولبنان خلال 
تحول هذه الولايات او الامصار | إلى كيانات / دول حديثة ...قراءة تسعى إلى اكتشاف 
المؤتلف التاريخي الذي يجعل الدروز جماعة (طائفة أو عصبية) والختلف المفروض من 
الخارج من خلال التجزئة والعنف. 

وايضاً إلى أي مدى ظل في الحقيقة هذا المفروض خارجيأء أو بتعبير آخر إلى أي 
مدى لم تعين حدر الحقوقية حدوداً فعليه تفكك الحقل السياسي وتكثر الهموم 
السياسية دن تضعف الانتماءات وتغيب الهويات. 
غحة تاريخية 

لعب الدروز دوراً بالغ الاهمية.في تاريخ لبنان الحديث؛ ذلك انه لا يمكن رؤية 
تشكل الككيان اللبناني حارج “اطار النزاغانت “الدرزية المارونية على السلطة في ظل 
المتغيرات الاقليمية وجود الردإع المصري 2 -1842) استيلاء محمد علي باشا على 
سورية وما رافقه من مشروع تحديئي لافى في البداية دعماً اوربياً واضحاً(0. ٠‏ وفي هذا 
الإطار نفسه تطرح استعانة الأمير بشير بسلطة محمد علي باشا لضرب بشير جنبلاط 
الصديق / العدو الذي اعدم في عكا عام 1825 تساؤلاً حول العصبية الدرزية المنقسمة 
على نفسها بين اليمنيين و القيسيين والتي سمحت للامير بشير بتولي زمام السلطة » 
وبطرح بالتالي سبيألة المتغيرات الني طرأت على على الواقع السياسي للطائفة الدرزية والتي 
ألقت بثقلها على المرحلة التي تلتها وتمثلت ممتغيرين اثنين: سياسي واقنصادي . 
المنغيرالاول: 

وهوانتقال السلطة من الدروز إلى الموارنة عبر استعانة الأمير بشير بالردع المصري 
إقليمياً» وبالموارنة ميدايا. بعد خلافه مع بشير جببلاط الذي أزره لبحكم ففقد بذلك 
الاجماع الدرزي على زعامته©. ولعل : تررح الدرور من جبل لبنان في تلك الفترة» أثر 
الاضطهاد السياسي» قد شكل أحد أهم أسباب اختلال ميزان القوى لمصلحة الموارنة؛ 
حيث أصبح الشوف الذي عرفه المؤرخون باسم جبل الدروز جبلاً درزياً مسيحيا 
(1) د. عباس أبو صالح: «التاريخ السياسي للامارة الشهابية في جبل لبنان (1842-1697) ص .189. انظر الأمير حيدر 


الشهاابي «لبنان في عهد الامراء الشهابيين» الجزء الثاني 9 ببيروت منشورات الجامعة اللبنائيةء ص .160 
(2) د. أسد رسثم: «بشير بين السلطان والعزيز) ‏ منشورات الجامعة اللبنائية قسم الدراسات التاريخية ‏ ييروت» 1956 
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م ل 2222 هك 
وغدا عدد الدروز فيه أقل من الموارنة ولم يعودوا تلك القوة العسكرية الضاربة يي 
الساحل الشرقي للمتوسط والجبال المطلة عليه كما كانوا في عهد المعنيين» كما أن 
هجرة اليد العاملة المارونية إلى تلك المنطقة أثرت على المعطيات المستجدة(©. 
المتغير الثاني: 

إتسمت: مرحلة (1840 - 1860) بتغيرات اقتصادية أثرت على الدينامية الداخخلية 
للطائفة المارونية التي تمردت بمساعدة الكنيسة على النظام المقاطعجي ( ثورة طانيوس 
شاهين ‏ 1858) وشجعت الفلاحين الموارنة على تربية دود القز وإنتاج الحرير لمصلحة 
المصانع الأوروبية محدثة نمطأ جديداً في العلاقات الإجتماعية شكل بديلا لنمط 
العلاقات المقاطعجية القائمة©. 

غيران سؤالاً يطرح نفسه هنا وهو: لماذا لم يحاول الدروز تغبير علاقاتهم الإجتماعية 
أو الثورة عليها؟ أو لماذا لم يثر الفلاحون الدرؤز.في زمن عاميات الفلاحين الموارنة؟ ربما 
لأن الدروز كانوا يرون من موقعهم«الدفاعي في أية التفاضة داخلية مغامرة خطرة 
وتبديدا للقوة وإضعافاً للحمة الضروريتين للصمود في مواجهة الخارج. وقد جاءت 
احداث 1840 -1860 التي طالت مناطق تخارج جَبَلَ لبنان كتعبير عن هذا الاختلال 
العميق الناتح عن تفاوت أزمان الطائفتين .وتاكس اتجاهيهماء وقد تحولت الانتصارات 
العسكرية الدرزية في اطار هذا التنازع بين العلاقات القديمة والماركنتيلية المسيحية إلى 
هزائم سياسية ‏ لمصلحة موارنة الجبل - سرّعت بتمحور الحل حول القائمقامية كصيغة 
لإنهاء أحداث 1860 الدامية وبتدخل الدول الأوروبية الخمس وعلى رأسها فرنساء 
وذلك أتحضير ايام مراكز النفوذ ورسم المشاريع السياسية الجديدة التي تبلورت بعد 
الحرب العالمية الآولى» فيما شكل تبني بروتوكول 1864 للنظام الطائفي كبديل للنظام 
المقاطعجي» النواة التي تمحور حولها انشاء دولة لبنان الكبير©. 

الواقع السياسي للدروز في سوريا 

١‏ - الزوح الدرزي 
شكل التجمع الدرزي في جبل العرب» في سورياء مأوى للدروز الهاربين من الظلم 
السياسي الذي لحق بهم في فترات متقطعة من تاريخهم» ومن المرجح حصول الانتقال 


4 ده ملاع عاكة هذ ومتساويط: ذا عل عدوموة"!1 3 مانا ده384 نال عائاعو5 هآ» ععتلاواع غناوتمتصه20 
1 قضوط بعمطانء0 ومنائل8 ,«وموسط 

(2) دومينيك شوفاليه: نفس المرجع. 

(3) كمال الصليبي: «تاريخ لبئان الحديث» بيروث منشورات النهارء 1969. 


الدرزي الأول إلى لى الجبل قبل عام 0 وربما كان حصول النزوح اليمني أثر موقعة عين 
داره تأثير في اعتباره أول نزوح في نظر بعض المؤلفين. 

إذا كان المؤرحون لا يجمعون على أن الحمدانيين هم الرواد الأوائل فهم يجمعون 
بالمقابل على أنهم المؤسسون الحقيقيون الذي ثبتوا اقدام الدروز في الوطن اللجديد خخاصة 
بعد انحسار النفوذ الدرزي في حلب وفي الجبل الأعلى أثر قضاء الدولة العثمانية على 
علي جنبلاط باشا(!) 

ويشكل التفاف الدروز إلى بعضهم البعض ظاهرة ملفتة؛ إذ تجلت الروابط التي لم 
تنفصم» بين دروز جبل العرب ودروز لبنان في الاحداث التي عاشها الفريقان» بمساعدة 
دروز الشوف ووادي التيم لدروز الجبل الثائرين على ابراهيم باشا عام 1873) ومساعدة 
دروز الجبل لدروز لبنان في الحوادث الطائفية عام 1841- 1860 اضافة إلى حصارهم 
لعمر باشا النمساوي في بيت الدين عام 2؛ وفي اشتراك دروز الغوطة ووادي التيم 
والشوف في ثورة ©. 

هل يعني ذلك أن جبل البازوز كان يلك قدرة على التحرك ونوعا من الاستقلالية 
عن السلطنة العثمانية؟ 

لقد تميزت علاقة الجبل بالعنف والعدّاوة ضد العثمانيين الذين حاولوا تطويعه وضرب 
المنحى الاستقلالي فيه. وكانت حِمْلة منامَي باشا الفاروقي عام 1910 من أقسى 
الحملات التي أحطفة الجبل بعد صراع : بين الحوارنة السنة الموالين للعثمانيين ودروز 
الجبل حيث لعب العامل الطائفي دوراً مهما في إشعال الفتنة(©, 


جبل الدروز بين الحكومة العربية والإنتداب الفرنسي 


حملت العداوة تجاه العثمانيين قسماً من الدروز على الوقوف إلى جانب فيصل 
وعلى رأسهم سلطان الأطرش الذي اهم في | إجلاء البرك عن حوران ودمشق وأصبح 
بذلك من أهم مساعديه. أَمَا سليم الأطرش الذي أغدق عليه جمال باشا لم 
فكاها للترك [ إلى حين اندحارهم وجلاثهم فانضم إلى مشاريع الاتداب الفرنسي 


)0( الأمير حيدر الشهابي)؛ ص» 731... وما بعدها. 

(2) د. عباس أبو صالح وسامي مكارم «تاريخ الموحدين الدروزه ص . 196 بيروت منشورات امجلس الدرزي للبحوث 
والاثماى 1980. 

(3) محمد كرد علي «خطط الشام) ج 3) ص. 78. 
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انقسم الجبل إلى فريقين": 

- فريق وقف مع الفرنسيين وسعى إلى دولة مستقلة لجبل الدروز ودعم الاتفاق 
الدرزي الفرنسي الانفصالي وعلى رأسه فارس بك الأطرش وسليم الاطرش. 

- وفريق بقيادة سلطان الأطرش وقف إلى جانب الحكومة العربية التي دعمها 
الإنكليز» وما لبثوا أن تخلوا عنها عند إفتضاح أمر اتفاقية سايكس - بيكو على يد 
البلاشفة. لقد تمثلت طموحات سلطان الأطرش بالوحدة العربية وجعل الدروز أبطال 
العروبة ودمج الجبل في دولة عربية واستيعابهم في استراتيجية سياسية تؤكد هويتهم 
العربية. 

وبهزيمة الثورة العربية تمكن الفرنسيون من إنقاذ مشروعهم في الجبل ألا وهو عقد 
إتفاقية تقضي باعطاء الدروز إمارةً مستقلة تتمتع بحكم ذاتي تحت الإدارة الفرنسية 
يرأسها حاكم درزي ينتخب لمدة أربع سمنؤات» تعاونه لجنة إدارية مؤلفة من مندويين 
يعينهم الحاكم الفرنسي. وعين سليم”الأطرش" لهل ,إلغاية. 

لم تظهر بوادر الصراع الذي دار في الجبل بين سلطان والفرنسيين إلا عند احتماء 
أحد أصدقائه المطلوبين من الفرنسيين في دازثه. لم يحترم الفرنسيون تقاليد الجبل؛ 
ش فقبضوا على الضيف في منرل سلطان مما دفعه إلى مواجهتهم في السويداء. ولم تنجح 
وساطة سليم الأطرش في لهم سلطان وتغيير سياسته©. 


الثورة السورية الكبرى 1925 -1927 

هل كان الانقسام الحاد الذي شهده الجبل نتيجة الصراع الفرنسي الانكليزي؟ 
أثار دعم الاتكليزي, للحكومة العربية قلقاً في الأوساط العسكرية والدبلوماسية 

الفرنسية حسمته هذه الأخيرة باعلان انتدابها على سوريا ولبنان والمناطق الخاضعة لهاء 

وذلك بموجب اتفاقية سايك. ‏ بيكو ودفع الدروز ثمن تناقض الاستراتيجية الإنكليزية 

مع السياسة الفرنسية) إذ تعرضت الوحدة الداخلية للطائفة للشرذمة ولم تتوحد إلا 

عندما الكشفت الاستراتيجية الفرنسية الرامية إلى القبض على زمام الامور في الجبل 


(1) انظر: منير الربس: «الكئاب الذهبي جيوش الشرق». 
الجنرال اندريا: «الثورة الدرزية). حسن البعيني: «جبل العرب صفحات من تاريخ الموحدين الدروز) منشورات 
عويدات دار النهار للنشر. الخ... 
أدهم الجندي: «تاريخ الثوراث السورية». 

6 .5 (1925-1927 عمصع لاه دونع صدهمآ ']) 542 و[ هعسوأءماونة؟ ممحعظ» بأمططفظ لدمصقة1 
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واستعمال مؤيديها لشق وحدة الصف الدرزي» فعملت على تأليب العائلات ضد 
بعضها البعض وحرضت الفلاحين ضد أسيادهم واجبرت العائلات على شق الترع 
والطرقات©, 

انفجرت الثورة في الجبل وقادها سلطان الأطرش وامتدت إلى الغوطة وعمت كل 
الحدود اللبئانية ‏ منطقة البقاع بعليك عكار الخ. .. كما عمت المدن السورية وعمل 
السوريون على نشر تفاصيلها وايصال صوتهم إلى . عصبة الأثم وإلى الصحف الإنكليزية 
والإلمانية©. 

حاولت وزارة الخارجية الفرنسية تصوير ما يجري على أنه مسألة درزية إنفصالية 
ومسألة إقلمية متخلفة ترفض التحديث والعلاقات الاجتماعية والاقتصادية الرأسمالية. 

لكن الواقع السياسي العسكري جاء على عكس ذلك وما لبثت فرنسا ان ضربت 
الثورة ذ في الأطراف واخمدتها في المركز بعد سنتين من القتال. 

وقد أثار لجوء سلطان الأطرش وبعتض تمعاونيه إلى الحجاز وبعدها إلى الزرقاء في 
الأردن تحت حماية الملك عبدالله© الشكولك حل هوية هذه الثورة وعمالتها للإنكلير 
كما تدعي , بعض الدراسات الفرنسَيَة والتي تدور في فلك الإستشراق الفرنسي» والتي 
ترمي إلى إزالة تهمة سوء الإدارة. السياسية عند الفرئسيين وإلى تغيبب كل العوامل 
الداخلية للثورة وأسيانها ا موضوعية بتضوي رالشعوب كأدوّات تتحرك بإرادة دولية» لاغية 
بذلك إرادتها» مختزلة تاريخها بتاريخ الاجهزة. ولكن رغم ذلك؛ يطرح هرب الثوار 
إلى فلسطين والزرقاء الواقعتين تحت الإنتداب الإنكليزي سؤالا حول الدور البريطاني في 
تلك الحوادث. 


لقد لعبت إنكلترا دوراً تحريضياً في الثورة» لكنها ما لبئت أن اتخذت موقفاً حيادياً 
أثر الإتفاقات التي عقدتها مع فرنسا. وعندما اشددت هذه الثورة وأخذت طابعاً وحدوياً 
لإمتدادها عبر الحدود اللبنانية ومعنئ رافضاً للكيانات الحقوقية السياسية المعلنة في 
سايكس - بيكو التي بموجبها اقنسمت إنكلترا وفرنسا المنطقة المعلنة في نفوذ خاضعة 
لسلطتهاء بادر الاتكليز إلى الاتفاق مع الفرنسيين على اقفال المجال العربي بوجه الثوار 
8 وثائق وزارة الخارجية الفرنسية )162مه -86ع2020 ناه 85ا(08ا34 ا عناونائادم الإمطقتكت عنمعة أن اأمعسمآ 
220 
(2) نولى الأمير شكيب الدفاع عن الثورة في جينيف وفي عصبة الام, 
(3) البرت حوراني: (لبئان وسوريا) أكسفورد, منشورات الجامعة لندن 1946. 
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الجبل في السياسة السورية: 

لقد شهدت الساحة السورية بعد الحرب العالمية الثانية صراعات على السلطة لم يبق 
الجبل بمنأى عنهاء ولم يعد سلطان الأطرش إلى الجبل إلا عند صدور العفو عنه عام 
6. 

في عام 1945 أصبح لجبل جه من منوزية فاقداً ما يشبه الحكم الذاتي الذي تمتع به 
أيام الانتداب. ولم يكن ذلك في صالح نشوء علاقات طيبة مع ل السورية الني 
جاءت بعد الحرب» اذ فرض الجبل ثقله السياسي والمعنوي على دمشق وحكامها في 
تلك الحقبة. 

وفي عام 7 حاول شكريع القوتلي جم .نفوذ ذ آل الأطرش في الجبل بمؤازرة الملك 
ابن سعود بعد إقناعه بأن الدروز يسعون 9 عبدالله ملكا على سورية©. 

لقد أثار القوتلي نقطة ضعف آل الأملهؤول في الجبل» مشجعا الفلاحين على النهوض 
ضد أسيادهم. فنظم هؤلاء حركة ‏ سميتك «بحركة الشعبين) وقد ساندهم آل أبو 
عسلي: فأشعلت النار في بيوت: آل. الأطرش في ستة من قراهمٍ وطالبت هذه الحركة 
سلطان في معقله (القرية) بالاستسلام. فمَاكان من سلطان إلا أن عقد مجلس حرب 
واستدعى المحاريين من رجاله بقيادة حسن الأطرش وهزم الثائرين في معركة قرب قرية 
بكا©. 

والمهم هنا أن هذه الأحداث تطرح بنية التركيبة الاجتماعية لآل الأطرش وعلاقتهم 
بفلاحيهم؛ إذ مما لا شك فيه أن ثورة الفلاحين غير منفصلة عن الاضطهاد الذي تمارسه 
العشيرة الحاكمة والتي بقيت نظمها خاضعة للعلاقات الإقتصادية القديمة (المرابعة 
والمحاصصة). فأي تطور سياسي لا يتوافق مع تغيير في البنية الإقنصادية والعلاقات 
الإقتصادية والعلاقات الإجتماعية يعرض المجتمع للتفكك» ولا يمكن تفسير اندفاع 
الدروز نحو الجيش الا بمحاولتهم التخلص من السلطة العائلية والانتقال إلى سلطة 
الدولة أي فك الارتباط مع منطق العشيرة. صحيح أن مفهوم «الدولة» لا ينطبق على 


(1) الجنرال اندريا: الثورة الدرزية» ص 204. 

2( عوومقآ أء ملع صموكنة1/! صدتاتة8 «امعا0 غطعممم يله دغامهه1 اء عناوناتاه)» قطن عتمهة باأمعتله] 
.21م "' 

)0ن( باتريك أسيل: الات على سوريا»: دمي عت لطر بأن وزير 0 السوري تبر لتيدحةه م بصحبة 
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دول الشرق الاوسط» ولكن أليست الأنظمة العسكرية في العالم الثالث هي أقصى ما 
توصلت إليه هذه البلدان هذه البلدان في تطورها مع الاستعانة بالايديولوجية القومية في 
عالمنا العربي؟ في محاولة لاستبدال العصبية القبلية بالعصبية الدينية والانتماء القومي: 
العروبة والاسلام. 

.لقد أضعفت المؤامرة الفاشلة على الجبل موقف القوتلي وساعدت على اجاح انقلاب 
الزعيم؛ غير أن هذا الأخير مالبك أن اصطدم بعداء الدروزء ولقد كان للضباط الدرور 
اليد الطولى في اسقاطه؛ اذ اختير الملازم الأول فضلا لله أبو منصور لاغتياله2!» هذاء 
علماً بأن العر اق كان ضالعاً في هذا الانقلاب. 

دعم الدرور الزعيم في البداية؛ ولقد اجد تمع بالوجيه بالدرزي حسن الأطرش الذر 
وعده بالدعم ضد القوتلي ولكنه تحول إلى الجا وأضاع ولاء الدروز له ثم 
ساورته الشكوك في تأآمرهم عليه فأرسل قوة إلى حامية جبل الدروز وألقى الرعب في 
نفوس سكانه. 

لم تكن علاقة الشيشكلي" بسلظان الأطرّش ودية وقد ساءت عندما قبض على 
منصور أحد أبناء سلطان بتهمة الإشتراك في تظاهرة بعثية ضد الشيشكلي نفسه©, 

ولا بد هنا من التذكير بأن الإتفاق الذي تم بين أكرم الحوراني والقيادات السورية مع 
حسن الأطرش ركز على أن إشَارَة البدء بالإنقلات على الشيشكلي يجب ان تنطلق من 
جبل الدروز©. 

وقد أدى قيام حزب البعث بتوزيع منشورات في الجبل ضد الشيشكلي في محاولة 
واضحة لقيادة حركة المعارضة إلى كارثة. ذلك أنه تم توقيف الوفد الدرزي الذي كان 
في زيارة إلى دمشق وحوصر سلطان في بيته في «القرية» وتم إرسال قوة إلى الجبل 
واعتقل حسسن الأطرش وقامت المظاهرات السويداء ضد الحكومة التي أرسلت قوة 
اصطدمت مع الأهلين وأنهم الجبل بالتعامل مع الإسرايثليين وبحيازة أسلحة إسرائيلية. 
(وهنا لا بد من التنويه 7 وخلال حرب الإستقلال 1947 الي أحدثت فضيحة كبيرة 
في سورياء كشفت عن تقاعس المسؤولين في الحكومة السورية أنذاك)©. طرد الدروز 


(2) نفس ا مرجع» ص. 354, ١‏ 

(3) أكد الزعيم شوكت شقير بأن المعلومات الواردة أنذاك الى الشيشكلي تؤكد-بأن خصومه يخططون للقيام بعصيان 
في الجبل يهدد اليلد بأكمله. 

(4) اتهامات بالرشوة وجهت الى الحكومة ‏ بائريك سيل «الصراع على سوريا» ص .55. 
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الشيشكلى من قرية «بيت الجن) في فلسطين7» وكذلك انقسمت الفرقة الدرزية على 
بعضها ثما جعل الشيشكلى يوجه اتهاماته إلى الدروز ويحقد عليهم؛ فاضطر الزعماء 
الدروز للهرب إلى الأردن عابرين الحدود أثر المذابح في الجبل. 

لقد ولد وضع الشي غير المستقر العنف في الجبل وأعلنت حالة الطوارىء في 
كل أنحاء سورية وتم إلقاء القبض على أربعة وعشرين من القادة السياسيين'”. 
وقد برز تعاضد الطائفة الدرزية في لبنان مع دروز الجبل من خلال موقف كمال 
جنبلاط الذي هاجم الشيشحلي في مؤتمر صحفي عقد لهذه الغاية والذي نتج عنه 
إغلاق الحدود السورية اللبنانية. 

ثفي الشيشكلى بعد الإنقلاب عليه إلى السعودية ومالبث أن قتل في البرازيل على 
يد أحد الشبان الدروز©. 
احتفظ دروز الجبل بمكانتهم كفرة ضاربة.ؤكنقطة ارتكاز في العلاقة مع دمشق غير 
أن هذه الوضعية لم تدم طويلا وذلك<نتيجة: 
[- لقلة عددهم. 
2 بسبب اسْتيعاب النخبة المقاتلة والمثقفة ضَمَنَ"استراتيجية الدولة. فلقد انخرط الدروز 
في البداية في «حزب الشعب» وفي ليزت" القومي النسوري»: .وما لبثوا أن استوعبوا في 
حزب البعث (إنخراط عدد كبير من الضباط في الجسم العسكري). 

ولقد قاد سليم حاطوم عام 1966 انقلاب صلاح جديد ولكن عندما لم يكافاً 
حاطوم على ما قدمه من مساعدة اقدم على محاولة فاشلة للانقلاب على صلاح 
جديد©. اساءت إلى الجسم العسكري الدرزي» إذ تم إقصاء عدد كبير من الضباط 
الدروز فيما استقال القسم الآخر أما من بقي فشارك بخطوة الرئيس حافظ الاسد التي 
أطاحت بصلاح جديد عام 1970. 

وهكذا دخل الدروز في منطق الدولة الحاكمة على الصعيدين الحزبي (البعث) 
والعسكري. وأصبح تعاطفهم مع دروز لبنان خاضعاً لمنطق الدولة وسياستها. 


(1) غالب أبو مصلح: «الدروز في ظل الإحتلال الإسرائيلي»؛ منشورات مكتبة العرفان. 

(2) كان بين المعتقلين: صبري العسلي من الحزرب الوطني - رشدي الكيخيا ‏ علي بوظو - شاكر العاصي - منتصر 
وعادل الاناسي من حزب الشعب - اكرم الحوراني وزعيمي البعث عفلق والبيطار. 

(3) قتل على يد نواف الغزالي ويقال انه قتله بعد عشر سنوات انتقاما للمذابح الدرزية في الجبل. 

(4) باتريك سيل: الصراع على سوريا. 
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الموقع السياسي للدروز في فلسطين 

إذا كانت الحروب والانتفاضات سسبا للجوء الدروز إلى الزرقاء في الأردن والإقامة 

- والتي يبلغ عدد سكانها حوالي عشرة الآف نسمة. 

فإن لدروز فلسطون وجوداً كثيفاً منذ تغيير واقع الدروز في السلطة السياسية وهم 
يشكلون امتدادا لهم وجبل الدروز وعددهم حوالي خمس وثلاثون ألف نسمة0©. 

لم تعترف بريطانيا بالدروز كطائفة مستقلة عن المسلمين ولكن في العام 1957 
فصلت السلطات الإسرائيلية مؤسساتهم الدينية عن المسلمين فأصبحت لهم قوانينهم 
الشرعية واعترفت بهم كطائفة مستقلة. ويتوزع الدرور في فلسطين على سبع عشرة 
قرية تقع كلها في المنطقة الجبلية المعروفة باسم الجليل باستثناء قريتي دايا وعسافيا اللتين 
تقعان في جبل الكرمل ويعمل 91/ من الدروز في الزراعة. 

والدروز هم الطائفة العربية ا التي يخدم ابناوها في الجيش الإسرائيلي» ولقد 
دخلوا في الخدمة منذ قيام الدولة تر العام 055 0 فقط ويقول بن 
غوريون 0 وجهاء الدروز قلا طالبوة بتبتنيد أبنائهم بصورة إجبارية©, 

لقد عمدت إسرائيل إلى_تعميق الهوة بين الدروز والفلسطينيين محاولة إعطاءهم 
الصفة «القومية الخاص» فيسجلون في كناب الحكومة الثانوي تحت عنوان (القرى 
الدرزية والعربية) أو المدارس”الدرزية والعريئة ولتقد-أو.جدوا كتاباً خاصاً بالطلاب الدروز 
فقط. كما عملت إسرائيل على افتتاح مدارس خاصة لفصل الجيل الدرزي الجديد عن 
الاجيال العربية الأخرى. 

لقد برزت في الطائفة الدرزية زعامة روحية إلى جانب الزعامة السياسية واشتغلت 
المنازعات بين العائلات الدرزية على هذه المناصب الدينية والدنيوية» إتخذت شكل 
الصراع العائلي على مستوى القرى (عائلات معدي وملا في يركا وعائلة أبو الركن 
وطريف في منطقة الكرمل والجليل). 

ومع قيام حرب «الاستقلال» 1947 عقد في دالية الكرمل (قرية درزية) مقابلة بين 
دروز إسرائيل ودروز الجبل قرروا فيها الحباد في الحرب اليهودية العربية لكن انقسام 
(1) حبيب فهوجي: (العرب في ظل الاحتلال الإسرائيلي منذ 98 منشورات مركز الأبحاث ادي - بيروث» 

1 


(2) نفس المرجع, 
(3) -عومعةا اع عاناعمهكتهد ومنائل5 . "أمعاده - عطعمعم بلة 5غألعه قت أة عداوتاتامم" «عطمط0 عتصمف تت سما 
.كامةط 
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القيادات الدرزية في الجبل ادى إلى خرق هذا الاتفاق فقاتل قسم منهم وهرب القسم 
الآخر (الاتهامات الموجهة للدروز من قبل الشيشكلي)7". 

لقد تجند الدروز في مجموعة «وحدة الأقليات» التي ما تزال لغاية الآن وهي تشكل 
إن مطالبة زعماء الطائفة الدرزية بفرض التجنيد الإجباري على الدروز هي محاولة 
للانخراط في جسم الدولة وإثبات للولاءء وذلك لدعم رصيدهم أمام الرأي العام 
الاسرائيلي. وان وحدة الاقليات هذه هي فاعدة الولاء الاساسية للجيش)©. 

تشكل الخدمة العسكرية وخاصة في وحدة الإقليات حيث يطغى العنصر الدرزي 
الشركسي©) مصدر تفوق اقتصادي واجتماعي للكثير من الدروز الذين ينشمون إلى 
طبقات فقيرة جدأ في المجتمع الاسرائيلي وحيث ان بعض أبناء القرى لا يعملون إلا فى 
الجندية؛ التي كانت المورد الوحيد لهم. 

وقد استطاع الدورز تحويل هذه «الوخذة» إلئ :قو ضغط على السلطات الاسرائيلية 
وذلك انهم , بمقابل الولاء العسكري والسياسي كانوا يطالبون بعطاءات سياسية 
واجتماعية واقتصادية9). 

وا كان وضع الطائفة الاقتصادي: مَرياً: فهم..فلاحون .والأرض وعرة واستغلالها 
مكلف ومنتوجاتها قليلة صار سلك التجنيد بالنسبة لابنائها مجالاً أساسياً للعمل. كما 
أن قسما كبيرا منهم لم تحول إلى العمل في سيارات التاكسي والنقل90. 

ونستطيع القول هنا بأن دروز إسرائيل» على عكس دروز الجبل ودروز لبنان» لا 
يشكلون قوة ضاربة مستقلة بإمرة قائدها السياسي الإقطاعي ذلك أن قوتهم العسكرية 
هي: في خدمة مؤسسة الدولة العبرية وليست قادرةٌ على التمرد عليها. 

ان استيعاب الدولة العبرية للدروز جعلهم يبتعدون عن العرب السنة والمسلمين في 
إسرائيل الذين يتقاسمون معهم اللغة العربية. فالهوية التي أعطيت للدروز استخدمت 


(1) غالب أبو مصلح: «الدروز في ظل الإحتلال الإسرائيلي» دار العرفان . بيروت. 

(2) .21-22.هم لإمقناصةل 67 وآ لقدمننةسعنهآ أمد8 عللمنا! «تاعةذ1 مومع د ع١‏ 5 47150 الرعطاة عمققمف؟ظ 

(3). 24-36 .وم (1964 #عاتوعمءطة .٠ه0ل3)‏ 9 عامولانه دعا «اعوء1 مذ واتلهدو6ه1 لقده2030» :قطهزة مذصماط 

لفغ 11-15 بطم 3 ع 8 دلخ 2.8.5 -اعمدهاذوعكه هم أهاة أعدء15» :طوأن؟ عنطعع8 

(5) حبيب قهوجي: «العرب في ظل ... 

(6) “لإانومعانونا بجعوطع11 عط ذوعع2 ,ممة1١‏ «رويء5 لفعناناوط ع اأعدعة] هذ مقاوط 156» بوط مع8 06161 
09 1 اققلا6ل 
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للدمييز بينهم وبين العرب؛ ذلك أنهاء اضافة إلى تحديد الاسم والجنسية والانتماء 
الطائفى» تميز بين الدرزي والدرزي ايضا(©. 

حاولت إسرائيل مكافأة الدروز بعد حرب 1967 بأن سمحت لهم بأن لا يمروا على 
مكاتب الشؤون العربية لحل مشاكلهم الإدارية بل أن يتوجهوا إلى المككاتب الخاصة 
بالمواطنين الإسرائيليين. 
ولكن المشاكل التي واجهها الدروز كانت كثيرة اذ لم يفهم المواطنون الإسرائيليون 
خصوصيتهم كطائفة (الخصوصية الدرزية)©. 


دروز إسرائيل ومشكلة الهوية 

حملت سياسة الاستيطان اليهودية الدولة الإسرائيلية على مصادرة خمسين بالمئة من 
الاراضي الدرزية في يركا وحرفيش وقد تقدمت المنظمة الدرزية في إسرائيل بشكاوى 
وعينت الدولة جنة لتجنب هذه الأمَوْرٌ“ولكنها لم تكن فاعلة©, 

إن السياسة الاسرائياية المتمثلة بضرتب العرب بواسطة جماعة منهم (الدروز) 
وبالهائهم ببعضهم البعض عن النضال الموحد ضيد سياسة الاضطهاد والبطش واغتصاب 
حقوقهم. وتجريدهم من اراضيهم. حملت بعض شبان الدروز على التمرد. والانتماء 
إلى حرب «راكاح) الشيوعي والتصويت له كوسلة لمعارضة السلطة السياسية!©. 

وانقسم الدروز حول هويتهم: فبعض الشبان حاولوا التملص من الخدمة العسكرية 
فالقت السلطات القبض عليهم وزجتهم في السجون. 

وقد احرجت من جراء ذلك القيادة الدرزية المتعاملة. وهي أصلا كانت ترى في 
هويتها العربية مأزقا. خخاصة وأن اليهود مارسوا بصمت سياسة الاضطهاد القومي تجاه 
الدروز بوصفهم جزءا من الشعب العربي9». صحيح أن تجنيد الدروز ساواهم باليهود 
في الواجبات» ولكن في الحقوق بقي الدروز كما هم في الحقيقة: عرباً مضطهدين 
كباقي المواطنين العرب» تسلب اراضيهم من ضمن سياسة الاستيطان اليهودية ويعاملون 
(1) ( تمعلن - عطومعظ مو)عومعقآ ع«تعصممكدنة]1 .لعماارم ص1 أه عاوناتامط بصطمك عتههعة ‏ مم1 


(2) 28 ه11 لإأتعامقنا0 تتالققبمع1 غ1 «أعة15 لإممعمجصممام 00 10 لاتستانوعا لمة إاأمنمطاتك» لتر معلامت 
.111-14 .رم 1983 تعسسية 


(3) 1964 عط سصعفط -رعطوع ها 7:9 عأوملين0 بدعل؟ .«اعوم15 مذ برا تلمسوعصة لقمهنة]0) عع#مصلا بموصدا1 
,24-36 ب 


4 مم 1974 أعللند! بيخ [أع1' -عأدماناه بتعلا جا رأقة رعتنونا ه كذ مطالك» ا#عممعة .2 ععالة/8 
(5) غالب أبو مصلح: «الدروز في ظل الاحتلال الاسرائيلي» دار العرفان ‏ ييروت. 
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كجنود عرب. ولم يفرق المواطنون الإسرائيليون بينهم وبين العرب خاصة بعد 
رغم أنهم كانوا ومن خلال انتمائهم إلى البيش الإسرائيلي هدفا محتملا لهذه 
العمليات نفسها. 
الاستيعاب الناقصة غير أنهم لم يتلقوا أي رد على شكاويهه". 

ولكن أين تكمن جذور هذه المشكلة: عند الدروز أم عند الإسرائيليين؟ 

لاا شك في أن الايديولوجية الصهيونية التي تعتبر أن هدف انشاء دولة إسرائيل إنما 
هو إيجار جيم يهودي للشعب اليهوردي تضع هذه الدولة في سحانة الدول الإثنية - 
الدينية» الديمقراطية والمساواة في الحقوق والواجبات لكل المواطنين دون تفرقة معتقدات 

كل مواطن غير يهودي مخلص للدولة'كالدَروزمثلا يمكن أن يتمتع بصفة «وطني) 
1م53510) وليس ووزلهده278) لانه لا ينتمى إلى الامة (اليهودية). 
التقليدي القائم أساسا على القَوَمية اللمديفة:©)؟ 

ومهما يكن فالدروز هم بدورهم أيضا لم ينخَرظوا بشكل كامل في منطق الدولة 
العبرية. 

فهم لا يزالون قلقين على هويتهم فهم ليسوا إسرائيليين ويحاولون التمايز عن العرب 

لقد بات الجيل القديم في مأزق بعد أن أدت سياسته ببعض الجيل الجديد من الشبان 
إلى تبني أسماء يهودية لمزيد من الذوبان في ابجتمع الإسرائيلي©. 
وهناك مجموعات من الشبان الدروز الذين يرون أن التجنيد الإجباري لم يعط الطائفة 
الدرزية أي مكتسبات» فهو يؤخر الشبان عن التعلم( 3 سنوات خدمة عسكرية) فضلا 
عن أنه لا يميزهم في المعاملة الإسرائيلية لهم عن العرب الآخرين وقام الشيخ فرهود 


4 0 ,غ0 هع 310 ده كا ه14 غه عداوناناه2» الإمطهتت عنمهة نت ادها 


(2) حبيب فهرجي: «العرب ني ظل الاحتلال ... 
(3) نومع انملا بوعوطع11 غط] -ددعم تناع 213 -لاكنااة لقعتاتامم و -«اعدة1 صذ دعص ع5 مم2 معظ اعتطدت 
1979 تت لمم ةل 


4( 971 وععمه آ لمم اإمطءتل! قصة فأعقمة01/1) ,ؤتاعة؟1 15 نمماظ دمسم 
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قاسم فرهود بالمطالبة بالهوية العربية. 

كما اعتبر الشيخ عيبل الله خير من الجليل أن وضع الدرور والهوية الدرزية مؤقتان 
لأنيها يسمحان لهم عند إيجاد حل للقضية العربية بالعودة إلى هويتهم الطبيعية ألا 
وهي العربية!©. 

ويتبين في ظل ما ذكرنا أن خيار المسؤولين في الطائفة الدرزية حمل هذه الطائفة 
أعباء هائلة وذلك بفصلها عن محيطها العربي كما أنه أكد على ذوبانها في مؤسسات 
الدولة وفقدان كيانها حتى تعاطفها وتعاضدها مع مع دروز لبنان أو درور الجبل ال من 
خلال السياسة العامة للدولة الإسرائيلية. 


الواقع السياسي للدروز في لبنان 
لم تمر الطائفة الدرزية في لبنان بصراعات داخلية كالطائفة المارونية فبقيت العائللات 
التي حكمتها منذ القرن الماضي هي نفْسْْها واستطاعت أن تحافظ على قاعدتها الشعبية, 
وارتبطت هذه الطائفة بعد اظخرب العامة الثانية بزعامتين: الزعامة الارسلانية بقيادة 
الأمير مجيد ارسلان والزعامة الجتبلاطية بقلادة كمال جنبلاط©, 


الزعامة الدرزية والفعالية السسيامنية: 

خخاض الرجلان 7 لك اشفابة وترابنا الل ائح وتمكن الأمير محيد ارملان من البقاء 
بعد و ساس ور لاع ار همرة) كما اعتبر م اتن ولدانون عن 
سياسة الدولة. فمن هي الشريحة الااجتماعية التي مثلها الامير مسجيد؟ 

دعمت عائللات الجبل» عاليه؛ المتن» الشحار ١‏ أغربي ») زعامة الآمير مجيد ارسلان . 
وقد ورث زعامة الأمير عادل ارسلان في وادي التيم مع أنه / لا يمت له سوى بصلة 
القربى البعيدة - فوالده لم ي> ل كن شغوفاً | بالسياسة نحلافا لعمه الأمير فؤاد ارسلان الذي 
تميز بمواقفه العروبية. 

ورث الأميو مجيلد والده الأمير توفيق الذي كان يتولى المناصب الإدارية) وقدم 


(1) حبيب فهرجي : (العرب ني ظل الاحتلال إلا سرائيلي منذ 11948. 


2( :(له) عملها8 بصا كم اناءعم25عم لم1115)0210 صا قتتق'نات -وعتبارظط ووعممعآ 5ع[ كناذة» عع منا)ه20 لامدعم 
66 ,علتهلابجع21 7/1116 .ل بلمضودعآ ما وعنانا0ط 
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الدروز: التشتت والهرية 1433 
ارون ال ااا سمس 
الخدمات إلى الدروز» محاربيه وامتازت علاقته بالصداقة المتينة مع الموارئة وبالتحديد مع 
كميل سشمعون الذي استعمل هذه العلاقة بوجه خصمه كمال جنبلاط. 

لم تكن المناطق مركز نفوذ الأمير مجيد فقيرة ورغم اعتمادها على الزراعة أمت أهم 
مواردها من السياحة والاصطياف. فعلاقات الانفتاح على الطوائف التي اعتمدها 
شجعت العائلات الدرزية الغنية على استثمار أموالها والإرتباط به. مثل الشريحة 
الإجتماعية ذات المصالح الاقتصادية الحيوية والمرتبطة بالمارونية السياسية. 

وهذا ما سمح للدولة باللعب على التناقضات الدرزية طويلاً خاصة بوجه المعارض 
كمال جنبلاط الذي استقطب دروز الشوف وبعض العائلات القاطنة في نفوذ الأمير 

اعتبر كمال جنبلاط زعيم فقراء الطائفة وحامي عصبيتها. انطلق من واقعه السياسي 
كزعيم للحزبية الجنبلاطية ليؤسس «الحزب التقدمي الاشتراكي في العام 1946). 

زد فاته النئاسية عكري من الكيلة" الوْظنية(), تقرب في فترة لاحقة من الحزرب 
القومي الذي استطاع ان يكسب ا|الكفي)/ 45 الدّووز/إلى جانبه ‏ لم تتخط سياسته في 
تلك الفترة حدود الكيانية فحارب-الرسوة والفيتاد.وتصدى لبشارة الخوري بمشاركة 
كميل شمعون وما لبث أن اتختلف مع هذا الأخير بعد أن أصبح رئيسا للجمهورية 
فخسر مع ركته الانتخابية عام 1957. 

وقف بوجه كميل شمعون عام 1958 مناهضاً سياسته المعادية للعروبة التي زجت 
البلاد في سياسة الأحلاف المقربة من السياسة الأميركية. فوقف بجانب الناصرية 
وبدأت مسيرته العربية. في العام تقر تدص بالاضماء إلى "دول عدم الاتعيان تيهنا 
بسياسة عبد الناصر. 

أين تقع الطائفة الدرزية في حركة جنبلاط السياسية؟ 

لقد جيئئش كمال جنبلاط الدروز في عام 1958 للدفاع عن الجنبلاطية - العربية 
المرتبطة بعبد الناصر بوجه كميل شمعون وحلفائه0©. فوقف الأمير مجيد ارسلان إلى 
جانب صديقه شمعون وزج قسماً من الدروز لمساندته لولا تدخل عقلاء الطائفة ولا بد 
هنا من الإشارة إلى أن الدروز المنتمين إلى الحزب القومي السوري المتحدرين *ن 


(1) كمال أبو مصلح: وكمال جنبلاط) 1981 - منشورات الحزب التقدمي الاشتراكي. 

2( راجي عشقوتي: وكمال جبلاط في الحخقيقة والتاريخ». طباعة الارقام بتختلف حجمها من رقم إلى رئم. 

(3) علوعمغ 0 وعتعنةعطلآ موتعوة «وعلاعههه أككومعا أن تشاغزع50 ول مس8 '1 3 مانا ط تممه » نقم ع رمع 0 ,ج26 
زم عل 
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عائلات أرسلانية شكلوا جيش الأمير مجيد فى تدخخله هذا. 

اعتمد جنبلاط سياسة الإصلاح الإداري والمطالبة بها في كل الوزارات التي 
تولاها ‏ الداخلية - التربية - التصميم الخ.... وقد خاض معارك سياسية مع بعض 
الزعامات الاسلامية) التى وقفت ضله إلى جانب المارونية السياسية. 

هاب الدروز جانبه واحترموه بسبب عصاميته و ثقافته. فكانت مقوماته الشخصية في 
محدمة زعامته., 


كمال جنبلاط بين الحزب والطائفة: 

هل استطاع كمال جنبلاط أن يوفق بين قاعدته الدرزية وطروحاته التقدمية 
والعلمانية في الحزب الذي أسسه؟ وهل هنالك تضارب بين مفهوم الحزب والطائفة 
لديه؟ وهل استطاع الحرب الاشتراكي ان يكئون حزب الطائفة؟ 

حملت الافكار التي على أساسها تأسْس «الحرب التقدمى الاشتراكى» فريقا كبيرا 
من المثقفين السئة والشيعة والمسيحيين الذين لم تتفق اراؤهم مع الاحزاب الشبوعية 
والقومية على تبني هذا الحرب والانخراط فيه اذ كان لشخصية كمال جنبلاط الفضل 
الاكبر في انتماء الكثيرين اليه كهاءإنالدَرَور الجنبلاطيين رأوا فيه حزب كمال 
جتبلاط والحربية الجنبلاطية: 

لقد عكس هذا الحزب واقع كمال جنبلاظ الاجتماعي والسياسي. اذ حافظ على 
إرثه السياسى الدرزي وارتفعت الطائفة الدرزية بارتقائه حتى انه نافس المسلمين على 
زعامة الشارع الاسلامي ودفع بالطائفة الدرزية إلى العروبة فاحترمه دروز جبل العرب 
وكذلك دروز إسرائيل بما جعل عبد الناصر يطلب اليه اقناع الدروز في إسرائيل بالحياد 
في المعارك العربية الاسرائيلية. 

ادخل تعديلات على دستور الحلاب عام 1958. لكنه لم ينشىء مؤسسات تابعة 
للحرب تؤمن استمراريته كما انه لم يبن كوادر قادرة على القيادة فتمحور الحرب حول 
شخصه. لم يكن هدفه انشاء حزب للطائفة فلقد امسك بها بحزبيته الجنبلاطية انها 
قاعدة انطلاقة مؤمنة في الداخخل. 

فالحرب شكل قاعدة انفتاح الدروز على بقية الطوائف وعلى الايديولوجيات 
السياسية ‏ القومية العربية» الماركسية وغيرها. ومفصل بين الطائفة (الداخل) وخارجها 
ليتمكن من استيعاب النخبة الدرزية وغير الدرزية فباب الدعوة غير مقفل. وهو مكان 
يسمح للزعامة التقليدية بدمج وفصل بين العلاقات التقليدية الداخلية وما يتطلبه الحقل 


ا السك 


السياسي الكياني والدولي. 

لم يرج كمال جنبلاط الطائفة الدرزية في كل صراعاته ومشاريعه؛ فعرف متى 
يحيدها ويبرز وجهه الوطني والعلماني ومتى يحفظها كصمام أمان» كرصيد وكسند له 
عند الاعتكاف. 

هل احدثت مواقفه هوة بين المجنبلاطيين والارسلانيين 

بالطبع تمايرت سياسته عن سياسة الامير مجيد لكنه استفاد من تعارض المواقف في 
الطائفة لإفادتها فاعتبر أن مواقف الأمير مجيد رغم تقربه من النظام ونحالفاته الشخصية 
مع شمعون وغيره لن تؤذي الطائفة الدرزية بل ستفتحها على عدة احتمالات.فنصره 
هو نصر لكل الطائفة وخسارته خخسارة للحزبية الجنبلاطية. وفي الوقت نفسه اعتبر أن 
لبنان لا بيني الا بالعلمنة وربما شكلت هذه العلمنة وسيلة تمكن الحزب من لعب دور 
الموازن بين داخل الطائفة والحقل السياسي الخارجي» محولا للقوة العصبية وفعالية 
الزعامة السياسية الحديثة في أن معا. 

وانطلاقاً من هذا «التوزين» تفهم'لاذا لم يكن انقتاح كمال جبلاط على تيارات 
الإصلاح السياسي جذرياء ذلك انه_جاء متناسبا مع هموم النسسيق بين «الداخل 
الطائني») ووالخارج السياسي». فلم تحدث طروحاته تطلس فهلية مع الزعامات التقليدية 
فتمكن بذلك من استقطاب الشارع“الإسلامي من تعلان: برنامجه الإصلاحي. 


الخائمة 
هكذا دخلت الطائفة الدرزية فى منازعة كبرى مستندة فى البداية على علاقاتها 
لتقليدية. غير أنه كان لا بد لها وفي ظل التكسرات التي أصابت دورته الداخلية؛ 
وتشعت الأز مان السياسية التى عاشتها فى اضار الدولة / الكيانات المستجدة من صباغة 
ماذج صراعية متمايزة ومركبة لمقاومة الأشكال امختلفة التي تمثلت بها الهجمة الغربية 
الحديثة ‏ القوة الاستعمارية المباشرة في سوريا (1927-1925) المارونية السياسية في لبئان 

والنموذج الإسرائيلي الاستيطاني في فلسطين. 
كان على دروز الجبل في سوريا مقاومة القوة الاستعمارية المباشرة في ظروف لم 
يكونوا معدين لها فعلياً فاعدمدت قيادتهم التقليدية لتوليد القوة السياسية العسكرية 
الضرورية؛ على تحريك الجسم الداخلي وانتقلت من اللحمة الساكنة إلى سياسة 
الخطوط والفرز. ولكن علاقتها النوترة باندينة لم تسمح لها بايجاد أطر ثابتة تمكنها من 
خوض صراع طويل فدخلت في صراحٌ داخل الجيش» مركز اللحمة بين العصبيات 
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والاشكال المدينية الناشئة. فكان لما آلت اليه أثر عميق على مسار الطائفة ليس في القطر 
السوري فقط بل في الكيانات الأخرى أيضاً. 

أما في إسرائيل فقد واجه الدروز السياسة الاستيطانية الشرسة محاولين الجمع بين 
إيقاعات مركبة سرعهان ما تفحرث لتدخحاهى في وضعية تسم بالاخحتلال العميق. 0 
أن تحرك الطائفة مخزونها التقليدي التاريخي لجأت اليه والتصقت به معتمدة«الثقة) 
كتقنية واقعية غير أنها من جهة أخر ؛ أضطرت مرغمة إلى لى التخلي عن مصادر القوة 

لديها وعن أي دورة دفاعية ذاتية وذلك لانخراط شبابها في الجيش الإسرائيلي. 

وقد أدت هذه الحركة الإنفصامية بين المعايير الرمزية وإدارة القوى الحية إلى م 
هوية صاعقة. 

وأخيرا كان البموذج الذي اعتمدته الطائفة الدررية في لبئان لمواجهة ررم 
السياسية الأشد وكيا وفعالية: إنه نموذج يعتمد 7 الحزب كسكل وسيط يجمع بن 
الزعامة والطائفة وبين الحديث والتقليدئ.وبين | لخارج والداخل من خلال إيجاد آليات 
توسطية وأدو ات تحكم في الايقاعاك المْنيَاسيّةمٍ والحقيقة أنه وسط كل هذه الايقاعات 
والمبادرات والمفردات الجديدة التي 0 هذا النموذج تبرز صورة أو شخصية فريدة: 
كمال جتبلاط. الذي استطاع ع وَانْ لفترَة دحول"المدينة عقّدة السياسة الإقليمية» بيروت» 
مرتكزاً إلى إظهار صورة د للطائفة من خلال الحرب ووهج فعاليته الشخصية. 

غير أن هذه الزعادة رم ما ةعجار مكثفة لم ترتكز إلى مصادر ثابتة في 
داخل الطائفة كافية لتحمل مشروعهاء فلجأت | عن البحث عن بدائل خارجية لردم 
التفاوت بين الأهداف المطروحة وواقع الإمكانيات المتوفرة. فكان كمال جتبلاط ممثلا 
لحركة التحرر العربي (الناصرية ‏ المقاومة الفلسطينية) محاولا الارتكاز عليها لتغيبر 
الموازيين الداخعلية. 

والسؤال الذي يظل مفتوحا هنا هو إلى أي مدى تستتطيع أي زعامة .طائفية في 
لكيان استخدام المصادر الخارجية لتغيير هذه الموازين الداخلية أو بتعبير آخر ألا تقع هذه 
الزعامة المقيدة بعلاقاتها التقليدية) وهي تعصي لنفسها مثل هذه القدرة» في حقل موهوم 
يجعلها في نهاية المطاف عنصراً افيا بين مشاريع الخارج العربي والدولي وسياسته 
فيما نظن أنها تتحكم به. والا يطرح ذلك سؤالا عا حول اميه لكان ودر نى الخارج 
والداحل؟ 
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ؤارس|شجى 


1 

أصبحت الأحزاب السياسية مكلثاً أَاسيا مم مكونات السياسة في العصر الراهن 
وحظيت بحيز مهم في الدراسات السياسية والاجتماعية المعاصرة. 

إلا أن هذا الموقع المهم للأحراب في السياسة وفي الدراسة لم يلغ الاختلافات بين 
المدارس الفكرية حول تحديد مفهوم اتحرّب السياسي وتتثتأة الأحزاب السياسية ودورها 
في العصر الراهن. 

وقد تركرت هذه الإختلافات وما استتبعها من مناقشات في أوروبا والولايات 
المتحدة الأمريكية فكان هذا المركز الأكثر اهتماماً بدراسة الظاهرة الحزبية وكانت تجربته 
هي نموذج الظاهرة المدروس وثقافته ومقابيسه هي المعتمدة في الدراسة. وما ظهر من 
دراسات عن هذه الظاهرة خارج هذا المركر بقي في ف فلكه من حيث القياس على تجربته 
والاقتداء بثقافته ويمقاريسه. 

ومع أهمية التجربة الأوروية الأمريكية 7 هذا المجال والمستوى المتقدم لدراسة 
الظاهرة الحزبية فيها» فإن هذه التجربة ليست الوحيدة لمر الذي يوجب إيلاء هذه 
الظاهرة اهتماماً تستحقه في بقاع العالم الأخرى. 

وقد تكون المنطقة العربية في مجالها العربي الإسلامي من المناطق التي تستحق 
تجربتها الحزبية الدراسة لأهمية تجربتها أولاً ولقلة الدراسات عنها ثانياً ولأنها منطقتنا 
ثالثاً. 

لم يُعرف مصطلح الحزب في الأدبيات السياسية العربية حتى مطلع القرن العشرين 
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رغم وروده في اقدم وثيقة مكتوبة بالعربية وأصدقهاء القرآن الكريم» بمعنى سياسي. 
فقد ورد تعبير الحرب في العديد من الآيات ويتضح من الحالات التي ورد فيها 
وجود نوعين من الحزبية: حزب الله وحزب الشيطان. ويندرج في حزب الله من آمن 
بالله وفضل الله ورسوله على المقربين من عصبيته الدموية فهو حزب التوحيد. ويندرج 
على طريق الضلال فهى حرب التجرئة!2. 
ويظهر من تفسير الطبري (- 310 ه) للايات الوارد فيها تعبير الحرب معنى الفريق؛ 
سواء أكان جزءًا من دين أو من أمة أو قبيلة» أو الجماعة الملتفة حول شخص أو مبداً أو 
قضصية2, 
ويظهر من تفسير الطبرسي (- 548 ه) معنى مشابه فهو الجماعة أو الفرق التي 
التقت على عصبية دموية (القبائل التي قاتلت الرسول) أو على عصبية فكرية (الإيمان 
بالله أو الكفر به)©. ولم يخرج الرمخشرري (-538ه) عن هذا الإطار في التفسير. 
ولم يظهر في الادبيات التي عرضت القبضايا الخلافية بين المسلمين والقسامهم إلى 
جماعات تعبير الحرب. 
فالأشعري 324 ه).في كتابه مقالات الإسلاميين أورد تعبير مقالة للدلالة على 
موضوع الخلاف: «اختلفت العتزلة على سبع تقالات...) وتعبير فرقة للدلالة على 
جماعة المقالة: «اختلف المسلمون فصاروا 37 50 ولأما العطوية وهم خمس عشرة 
فرقة) 0 
واستخدم البغدادي ( 429 ه) فى كتابيه: «الملل والنحل») و«الفرق بين الفرق) تعبير 
القالات لمواضيع المخلاف وتعبير الفرقة لجماعة الخلاف9). 
أما ابن حزم ( 456 ه) فقد وضع عنواناً لكتابه «الفضل في الملل والأهواء والنحل) 
(1) سورة ة المجادلة (الأيّان 19 و 22)» وسورة ة الأحزاب (الايتان 0 و22)) وسورة . ة غافر (الآيتان 5 و30)» وسورة ص 
(الآية 13)» وسورة الرعد (36)» وسورة هود (الآية 7( وسورة المؤمنون (الآبات 53-51). 
)062 أبو جعفر محمد بن جربر الطبري؟ جامع البيان عن تأويل أي القرآن» شركة مصطفى الياري الحلبي بمصر» ط 2 
4 
(3) أبو علي الفضل بن الحسن الطبرسي» مجمع البيان في تفسير القرآن» مطبعة العرفان ‏ صيدا 1333 ه. 
(4) فخر خوار محمود بن عمر الزمخشري» الكشاف عن حقائق غوامض التتزيل وعيون الأقاويل في وجوه التأوبل. 
(5) أبو الحسن علي بن اسماعيل الأشعري» مقالات الإسلاميين. تحفيق محمد محبي الدين عبد الحميد» دار الحدائة - 
بيروت») ط 2؛ 1985. 


49 أبو منصور عبد القاهر ابن طاهر بن محمد االتميمي البغدادي: الملل والدحل» (تحقيق كه البير نصري نادر)» دار 
المشرق - ييروث» ط 2 1986. وأنظر ايض االفرق بين الفرق. 
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واستخدم تعبير الملة لاتباع الدين أو اتباع مبدأ أو قضية فكرية واستخدم تعبير النحلة 
لاتباع وجهة نظر معيئة ضمن الملة. واستخدم تعبير الفرقة والفرق في كلا الحالين 
للإشارة إلى جماعة ملة ما أو نحلة م(©. 

وأور د الشهرستاني 548 هع في كتابه «الملل والنحل) تعبير المقالات لمواضيع 
الحخلاف وعدها مذهبا وتعبير الفرقة للجماعة التي قالت بالمقالة «فإذا وجدنا انفراد أحد 
من أئمة الأمة بمقالة من هذه القراعد عددنا مقالته مذهباً وجماعته فرقة)©. ورأى 
والشرعة والسنة والاتفاق على الطريق هر الجماعة والدين هو الجراءلة. واعتبر الملل 
المسلمين وأصحاب الكتاب ومن لهم شبهة كتاب في حين اعتبر الاهواء والدحل 


ولم يرد في كتب التاريخ القديمة, .الثي::اطلعنا عليهاء تعبير الحرب للدلالة على 
الجماعات الني تصارعت فيما بينها ول قضنايا سياسُية أو تلك التي صارعت القيمين 
على الأمر ٠‏ وما ورد في هذا المجال ذكر اسم الجماعة:_الخوارج؛ الصفرية الشيعة... أو 
المضرية واليمانية أو ذكر اسم الثائر. وجماعته «ظهور زيد بن علي خخارجا على هشام...) 
وفي مرات قليلة ذكر أهل المذاهب وأهل السئة والشبيعة. 


ولم يستخدم تعبير الحزب للدلالة على المنظمة التي عملت في الشأن العام وتعاطت 
السياسة)» مباشرة أو مداورة في النتصف الثاني من القرن التاسع عشرء» وكان 
التعبيرالمستخدم الجمعية باستثناء حالتين في مصر: الأولى أثناء الثورة العرابية (- 1882 
9 والثانية في العام 94 إذ أطلق في الحالة الأولى اسم الحزب الوطني على عرابي 
والملتفين حوله كما سمي المثقفون المطالبون بالسيادة والملتفون حول الخديوي عباس 


)01 أبو الفتح الشهرستاني» موسوعة الملل والدحل» مؤسسة ناصر للثقافة ‏ بيروت» ط 1) 21981 ص 3. 

(2) المصدر نفسهء ص 16. 

(3) انظر: تاريخ الطبري» نيل محمد أبو الفضل إبراهيم» واوللمارم فصر. وابن الأثيرء الكامل في التاريخ؛ دار 
صادر - ييروت» تاريخ اليعقوبي ) دار صادر - بيروت. وتاريخ ابن حلدون ( 808 هم/), منشورات الاعلمي 
للمطبوعات - بيروت. 1971. 

(4) دكتور يوان لبيب رزق؛ الحباة الحزبية في مصر في عهد الاحتلال البريطاني (1914-1882) مكتبة الانجلو المصرية 
بالقاهرة 1970 ص 22-1. وقد اشار د. محمد عمارة محقق إعمال الامام محمد عبذدة إلن علاقة بات بالامام 
وبمشروع الحزب الوطني وبرنامجه وأخذ نص البرنامج عن كتاب بلنت: التاريخ السري لاحتلال انكاترا المصر. 
الاعمال الكاملة لللإمام محمد عغبدة؛ 5 الاول» ا.لؤسسة العربية للدراساثت والدشر - بيروت, ط 1 61972 ص 
367 


164 فارس اشني 


الثاني عام 1894 بالاسم نفسه0©. وقد أعاد رزق التسمية في الحالة الأولى إلى المؤرخ 
لبريطاني 00 ولفرد ار بلنت» صديق ٠‏ ثورة وأعاد الدسمية في الحالة الثانية 9 
العام2, 

8 

وكانت مقالة جرجي زيدات «تاريخ الأخراي السياسية) في العام 101 اول دراسة 

عن الأحزاب السياسية باللسان العربي وقبل أن بصبح تعبير الحزرب السياسي سائداً بعل 
صدور قانون الجمعيات العثماني في العام 8. وقد عدف زيدان الحزب السياسي 7 
اطائفة من الئاس تجمعهم دولة واحدة يتكاتفون في نصرة معام الم ولو آل ذلك | إلى 
الاحتجاج على الدولة أو مناهضة الحكومة بالقلم أو باللسان أو بالسيف. وقد تتعدد 
الأحزاب في الأمة الواحدة وتختلف طرقها ويشتد الجدال بينها حتى يؤول | أل الخصام 
وغرضها واحد خدمة المصلحة العامة وإكا تختلف فى الأباوت المؤدي ل ذلك 
الغرض)0©. ورأى صدق هذا التعريفت:على أحزاب اليوم أما أحزاب القدماء فتختلف 
عن أحزاب اليوم بعدم وجود 0 يخد مون فوسالحها!ة, 

ولم تعثر على كتابات تتاول السألة اساتزبية في بلادنا حتىيٍ ما بعد الحرب العالمية 
الثانية) رغم وجود الأحزاب الميي ا لكمية+ واقتصر بحثها عرضاً على كتب القانون 


الدستوري. 


فالاستاذ جاك استيف» استاذ في معهد الحقوق العربي بدمشق» لم يبحث في 
الأحزاب السياسية في كتابه اموجز الحقرق الستوريةة 1939 - واقتصر ذكره 
للأحزاب على اشارتين لتأثبر الأحزاب السياسية في الأنظمة الديمقراطية» وبخاصة في 
بريطانياء وعلى مثل عن الأحزاب في سورياء الكتلة الوطنية). 

ولم يشر د. محمصاني للأحزاب في كتابه الدستور والديمقراطية ‏ (19520. وقد 
يكون د. متولي أول من تعرض لهذه المسألة في العام 1956 فقد عرف الحزب بالقول 
ون الخاصية المميزة للحرب - دون غيره من الجماعات - إنما هو العمل على تولي زمام 


(1) رزق» المصدر نفسه. 

2( جرججي زيدان (5), تاريخ الأحزاب السياسية من قديم الزمان إلى الآن» الهلال جزء 3 من سلة 216 كانون أول 
7 ص 141. 

(3) المصدر نفس. ٠‏ 

4( جاك استيف» موجز الحنوق الدستورية (تعريي احمد انسمان)» مطبعة الجامعة السورية؛ 9 س 259 و 333 
و375. 

)5( د. صبحي اخمصاني» الدستور والديمقراطية, وار العلم للملايين - بيروث؛ 1952. 
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السلطة من أجل تنفيلك مبادىء سياسية معينة) (0, ولفت الانتباه إلى وحجحود المصالح 
بجانب المبادىء في تكوين الحرب©. 

ولم يورد د. رباط في مرجعه «الوسيط في القانون الدستوري العام) 1964 عنوانا 
للأحزاب السياسية واكتفى بالإشارة إلى دور الخركة الحربية في عرضه تطور الأنظمة 
الدستورية في بريطانيا وفرنسا والولايات المتحدة والاتحاد السوفياتي0© وإلى ددا تعدد 
الأحزاب كخاصة للتفرقة بين الأنظمة السياسية المعاصرة(4) واكتفى في ةا الآخر 
«الوسيط في القانون الدستوري اللبناني) 1970 - بالإشارة إلى تصيف الأحراب 
السياسية اللبنانية0©). 

وقد عدفه د. طماوي ‏ 1967 - ب «جمعة متحدة من الأفراد تعمل بمختلف الوسائل 
الديمقراطية للفوز بالحكم) بقصد تنفيذ برنمج سياسي معين9). وحذا حذوه د. الشاعر 
019722 

وقد بدأت الكتابة التخصصة في الأحزاب السَياسِية بعد هذا التاريخ وترافق معها 
الترجمة الأولى لكتاب ديفرجيه «الأحراتٌ السياسية) ‏ 1970. 

وقد عدف الهاشمي (1968) الحزب السياستي 5 مجمسوعة من الناس يننظمهم تنظيم 
معين وجمعهم مبادىء ومصالح معينة ؛ هنك فواك الوصول أ السلطة أو المشاركة 
فيها)(2. 

ومع إقرار حمادي (1972) بصعوبة إتنطاء تعريف جامع ودقيق للحرب السياسي» 
رأى ضرورة توافر ثلاثة عناصر أسناسية لقيام الحرب السياسي بمفهومه الحديث هي: 
الأغضاء والتنظيم ووحلة المبادىء السياسية9 , 

وعدف عصمت سيف الدولة (1972) الحزب السياسي ب «مؤسسة جماهيرية ماتقية 


)0( د, عبد الحمد متولي» الوسيط ني القانون الدستوري» دار الطالب لنشر الثقافة الجامعية - الاسكندرية, 6) ص 
7 

)2( المصدر نقسه؛ ص 188. 

)03( د. ادمون رباط, الوسيط ني القانون الدسئوري العام» اجزء الاول: دار العلم للملايين - بيروت 1964؛ ص 303 و 
77 و3583 و 15/. 

[ف4 00 نقسسه ) اسجزء الثاني ص 5 

)6( 3 .“ليما محمد اللطماوي: السلطات العلاث في د العريية ا 0 8 السياسي الإسلامي» 1 
الفكر العربي؛ 1967) ص 412. 

( د. رمزي الشاعره النظرية العامة للقانون الدستوري 1972؛ ص 605. 

49 د. طارق علي الهاشمي» الأحزاب السياسيةء شركة الطبع والنشر الأهلية بغداد) 21968 ص 7. 

وم كش إن حمادى؛ الأحزاب السياسية والنفلم اخزبية؛ مطبعة دار السلام د بغداة طل: 1) 1972): ص 28. 
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على رأي واحد في مشكلات التطور الاجتماعي)20. 

ورأى الشافعي أبو راس (1972) الحرب «جماعة من الناس يربطهم مبدأ سياسي 
واحد ولهم نظام معين ويرمون إلى تحقيق مبادئهم عن طريق استلام زمام الأمور»©. 

وعرّفت موسوعة السياسة (1981) الحزب ب: «مجموعة من المواطنين يؤمنون 
بأهداف سياسية وأيديولوجية مشتركة وينظمون أنفسهم بهدف الوصول إلى السلطة 
وتحقيق برنامجهم)0. 

وعرّف نعمان الخطيب (1983) الحرب ب «ذلك الجمع من الافراد المتحدين والذين 
يعملون بمختلف الوسائل الديمقراطية للفوز بالحكم أو المشاركة فيه بقصد تنفيذ وتحفيق 
برامج سياسية معينة). 

وبعد عرض أسامة الغزالي حرب (1987) تعريفات عديدة للحزب السياسي 
(تعريفات ضيقة ترفض الاعتراف بمفهرم الحزب الواحد وتعريفات واسعة تعترف به 
وتعريف مار كسي) يعرفه ب: (اتحاد أ تجمغ .. : ين الأفراد: ذي بناء تنظيمي على المستويين 
القومي وامحلي) يعبر - في جوهزه 1 16ل مصمالح/إجتماعية محددة؛ ويستهدف الوصول 
إلى السلطة أو التأثير عليهاء بواسطة ا متعددة خصوصا من خلال تولي ممثليه 
المناصب العامة سواء عن .طريق العمليّة"الانتخابية أو بدونها)©. 

إلا أن تأخر التأليف “في المسألة “الخزبية: لا.. يعي غياب الكتابة في هذه المسألة 
وبخاصة كتابة الأحزاب عن نفسها والتي يمكن من خلالها استخلاص تعريفاتها 
للحرب. 

وينضح من كتابات انطون سعادة معنى الحزرب السياسي 7 محاولته تحديد طبيعة 
الحزب السوري القومي الاجتماعي» إذ قال في مقدمة المحاضرة الثانية (18 /1 /1948): 
(إن. عيألة الخربب السوري القومي الاجتماعي الست مسألةا' سرب راض« امن 
الاعتيادي» أي حزب تكتل فيه أشخاص أو مصالح معينة؛ تجتمع وتنتظم وتعمل لبلوغ 
غاياتها وأغراضها الجزئية أو ا محدودة؛ بل إن هذا الحزرب يشكل قضية خطيرة جداً وهامة 


)1( عصمت سيف الدولة» نظرية الثورة العربية» دار الفكر العر, بي - بيروث اط 1 1972)» ص 20. 

9 الشافعي أبو راس» التنظيمات السياسية الشعبية) عالم ب القاهرة» 35 1 1974» ص 4. 

6 ذ. عيد الوهاب الكيالي (رئيس ترير)» موسوعة ة السياسة الجرء 2 المؤسسة العربية للدراسات والنشر - ييروت» 35 
اء 1981 ص 310. 

2( د. نعمان الخطيب» الأحرا زاب السياسية : ودورها في انظمة الحكم , المعاصرة» دار الثقافة والدشر والتوزيع, 3 ص 
24, 

(5) د. أسامة الغزالي حرب؛ الأحزاب السياسية في العالم الثالث؛ عالم المعرفة ‏ الكويت» العدد 2117 ايلول 1987؛ 
ص 21. 
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هي قَضِية الآفاق للمجتمع الإنساني الذي نحن منة والذي نكون مجموعه)!0. 
وأكمل في متن المحاضرة التي هي إعادة لخطاب أول حزيران 1935 والمعتبرة من 
الوثائق والتعاليم الأسابية 5 الخركة السورية القومية الاجتماعية 3 دلي الحرب 
السوري القومي الاجتماعي؛ إذاء جمعيةه 3 أن حلقة» كما قد يكون ويزال عالقاً بأذهان 
بعض الأعضاء.. . إن خرب السوري القومي الاجماعي لأكثر كثيراً من جمعية تضم 

غدداً م الأعضاء ار حلقة وجدت لغئة ١‏ من الناس أو سس الشباب إنه فكرة 00 

تتناولان حيأة الأمة بأسرها. إنه يذ أمة ترهم المتوهمون أنها قضت إلى الأبد... 
نهضة 3 أمة غير عادية... أمة تمتازة بمواهبهاء متفوقة ة بمقدرتهاء غنية بخصائصها.. ٠‏ أمة ١‏ 
ترضى القبر مكانا لياا غك السسسن 3 

ثم قال في امحاضرة العاشرة (4/4 /1941) في شرحه غاية الحزب «يعني هذا أننا لسنا 
بنطاق تلك الفئة لتناوىء فقة أخرى ضم“البْلا“وتتغلب عليها وتصل إلى الحكم من 
5 تحقيق تلك الصاح م 3 الفئة. 
تحن حرب 0 حياة لدم كلها بمجموعهاء ا الحياة القومية من 92 
والمقاصد العظمى للحياة القومية وليل جرع واحك منها)00. 

ويظهر من دستور البعث (1947) تحديد لميزاته فهو «حزب عربي شامل... قومي.. 
اشترا كي.. ٠‏ شعبي .. .. انقلابي)!*#) كما يظهر من كتابات لاحقة توضيح للبعث يكن أن 
لستشف مله تعريفاً للحزب. 

فميز عفلق (1949)) في محاولة لتحديد معنى الحرب» بين وظيفة ال حرب في أمة 
كأمتنا وبين وظيفته في أم أخرى «ففي الأم الراقية ينظر إلى الحزرب على أنه غموذج 
للدولة وعامة ما يطمح إليه أن يعد جيااً يستطيع 5 الوقت المناسب استلام الحكم 
وإدارة البلد بينما في حالتنا النقص يض في الدولة فيحسب نحتاج ل حرا إلى 
حركة تمثل بالدرجة الأولى عنصر الروح. والحرب الحقيقي الذي يمكن أن يؤدي رسالة 


(1) سعادة؛ الدليل إلى العقيدة السورية القومية الاجتماعية 1979 المحاضرة الثانية» ص 63. 

(2) المصدر نفسه؛ ص 66. 

(3) المصدر نفسه؛ 222. 

(4) نضال البعثء؛ الجرء الرابع» دار الطليعة ‏ بيروت؛ ط 3) 19756؛ ص 26-25 المواد 1 و2 و3 و4 و5 و6 من المبادىء 
العامة. 
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في العصر الحاضر للأمة العربية هو الذي يحجعل هدفه تلق أمة أ بعثها شريعلة أن يحقق 
هذا الوصف في نفسه أولا)0©, 

وقال في مناسبة أخرى (1950) إنه «اللتركة التي تستطيع أن تسيطر على الطريق 
وهذا يعني أن كل ما يجري في بلاد العرب وكل ما ينشأ فيها ويظهر من أحزاب 
وتكتلات وقوى سياسية تتصف بالصفة المعاكسة)©. وإنه يتلخص بكلمة الانقلاب9. 
وقال في 1955: «نحن حزب سياسيء لا جدال في ذلك» ولكن السياسة وسيلة... 
فالسياسة هي أكثر الامو جادية في المرحلة الحاضرة... وليس معنى هذا أن السياسة 

غايتنا» السياسة هى امتحان لثاليتنا)©. 

وجاء في كتاب «التنظيم والتربية الحزبية) (1971) وجوب وجود خمسة شروط 
لنحويل التجمع السياسي إلى مؤسسة حزبية حديثة هي: وجود الايديولوجية؛ الوجود 
الجماهيري. الطليعة المنظمة» الشكل التنظيمي» الالتزام. ولخص مفهوم البعث ب: 
الايديولوجية الثورية» القاعدة الشعبية:.الجيل ١‏ لثوري الجديد» النظرية التنظيمية» 
الاحتراف الفوري7؟). 

ورأى الخحرب التقدمي الاشتراكي في ميثاقه (1949) الحزب (وجهة نظر في الحياة 
على اطلاقها: سياسية واجتماعية وروحَيّة» و«الأحزاب أجراء وأعضاء ضرورية في تطور 
حياة الشعوب» ولكن غليها أن لتنزه) أي أن تتصوؤف بحيث تنصهر فيها الأفراد 
واجماعات على أساس فكرة اعتقادية واعية مجردة... فالأحزاب» من هذه الناحية» 
ينبغي أن تكون أشبه شيء بالهيئات والمؤسسات والجماعات العلمية أو الروحية 
الكبرى... ومن فكرة هذه المؤسسات ونزعتها في التزكية لعمل ماء إنها تستبعد كل 
غاية من ورائهاء سوى التضحية والنفع العام وخير المجتمع والبشرية عامة. 

وفي هذا وحده الأساس الصالح لقيام حزب حقيقي ليس يستصنع الناس فيه 
للتسخير الخاد ع)9). 

وكرر جنبلاط هذا الرأي فى العديد من محاضراته وأضاف إن المعنى العادي 
للأحزاب» بكل أسف هو الوصول فقط لأجل تحقيق بعض قضايا عامة أو خاصة؛ أما 


.56 ميشيل عفلق, ني سبيل البعث؛ دار الطليعة  يروث» ط 15) 21975 ص‎ 4١ 

(2) المصدر نفسه؛ ص 27. 

(3) المصدر نفسهء ص 61. 

(4) المصدر نفسه. ص 42. 

(5) حزب البععث الغر بي الاشتراكي» في التنظيم والتربية أتزيية؛ دار الطليعة ‏ ييروت» 1971: ص 18-14: 
(6) ميثاق الحرب لقدمي الاشتراكي» ص 19. 
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في المعنى الصحيح وفالحرب عليه مهمة التوجيه والارتفاع بالمواطن فوق ما هو عليه. 
فليس هو المجتمع الذي يسعى للرقي ولكن هم الافراد)'". 

ويظهر من مقدمة برنامج الحزب الشيوعي اللبناني والمقرر في مؤثمره الثاني (1968) 
تحديد للحزب الشيوعي يمكن أن نستشف منه تعريفاً للحزب بشكل عام ف «الحزرب 
الشيوعي هو حزب العمال والفلاحين وجماهير الكادحين والمثقفين الثوريين... وهدف 
الحرب تحويل المجتمع تحويلا ثوريا إلى الاشتراكية وبناء المجتمع الاشتراكي» مسترشدا في 
سبيله إلى هذا الهدف بنظرية الاشتراكية العملية الماركسية اللينينية... والحزب يتوجه 
بنشاطه السياسى والفكري ‏ بالدرجة الأولى ‏ لتنظيم الطبقة العاملة وجماهير الفلاحين 
والكادسين بدن والحزبت بكونه المعبر عن الأمانى الوطنية وبكونه قوة سياسية طليعية في 
النضال لانتزاع الاستقلال الوطني و صيانته؛ يناضل بحزم لتحقيق الاستقلال الاقتصادي 
وإسقاط الطغمة المالية وتصفية التبعية للاستعمار الجديد... وإن الحزب يقاوم بحزم كل 
دعوة ترمي إلى إبعاد لبنان عن امجموعة العرنة:.: وي ؤكد الصلة الوثقى بين نضال شعبنا 
ونضالات الشغيلة والشعوب الاخرى؛.. ويحرص بثباتٍ على التزام الخط العام للحركة 
الشيوعية العلمية وعلى الأمانة الدائمة للصداقة وروح الأخاء بينه وبين الحزب الشيوعي 
في الاتحاد السوفياتي)2. 


11 
نشأة الأحزاب السياسية 

تعددت الآراء في نشأة الأحزاب السياسية وانقسمت إلى رأنيق بارزين: رأي قال 
بقدم الأحزاب ورأي قال بحداثة الأحزاب3:. وانطلق الرأيان من جو فكري واحد هو 
الثقافة الغربية وتجربة أوروبا وامتداداتها كمرتكز يعتمدان عليه وكمعبار يصنفان على 
أساسه دو ن الأخذء فى الغالب؛ بالتجارب غير الأوروبية في الازمنة القديمة والحديئة. 
أولاً؛ رأي النشأة القدية: ْ 
أورد أصحاب الرأي الأول (الأحزاب قديمة قدم المجتمع البشري) مبررات عديدة لدعم 
وجهة نظرهم. 
(1) كمال جنبلاط في حديث تلفزيوني» الانياى 1961/4/14. 
2( نضال الحرب الشيوعي اللبناني من خلال وثائقه» الجزء الآول» منشورات الحرب الشيوعي اللبناني 21971 ص 

13-1. 
(3) الشافعي أبو راس» التنظيمات السياسية...؛ م.س: ص 21. 


10 فارس اشتي 


فالاستاذ بلونتسشلي رأى أن الأحزاب السياسية وجدت خلال التاريخ, عندما ثم 
نشاط إنساني للناس وللسلطة. وغابت حيث يسود حياد سلبي لكل الناس ذوي العلاقة 
أو حيث بمنع الضغط الاستبدادي الناس من التعبير!). 

وقال الاستاذ لورانس لوويل: (إنّْ الإنسان لا يستطيعٍ أن يتحرر من تأثير الأفكار 
المنظمة والتي تشكل أراءه بدون معرفته وهي واحدة من أقورى التأثيرات على عضوية 
الانسان في الجسم المنظم للبشرية. وإنها أول وأعمق النزعات في الطبيعة الانسانية, 
إنها جزء من نزعة الانضمام للجماعة التي تجعل الانسان مخلوقاً اجتماعياً ومدنياً بدلاً 
عن حيوان معزول. وهي الرابطة الني تربط أكثر القبائل وحشية وعندما تظهر في صورة 
ولاء للوطن نسميها وطنية)2. 

وقال برأي شابه فينتون «دمغمع2 إذا اعاد جذور الأحران السياسية سية إلى بدء النضال 
البشري ضد السلطة ومن أجلها©, 

وتبنى د. متولي وجهة النظر هذه .ورأى: 

- إن وجود الأحزاب ضرورةتقضي :بها /طبيعة النفس البشرية» فالحرب ما هو إلا 
جماعة من الجماعات المنظمة! وإن.نرعة حب الانضمام أو الانضواء حي لواء إحدى 
هذه الجماعات هي إحدى نرعات- بل غرائز لين البشرية. 
2 - إن قيام الأحراب ضروزة تقضي .يها طبيعة الأنظمة الديمقراطية©, 

وأورد الشافعي أبو راس مبرّرات أصحات هذا الرأي وهي: 
1) إن الإنسان اجتماعى بطبعه. 
2 له ما قام مجتمع قط إلا وانقسم أفراده إلى ذئة حاكمة وأفراد محكومين وبالتالي لا 
بد للمحكومين من التجمع في تنظيمات جمعهم. 
6 إن صاحب المنصب يحاول الدفاع عن بقاله فيه في وجه منافسيه» فيميز مصلحته 
أولا ويعرف المصالح لح الأخرى التي يصح أن تتجمه تتجمع حول مصلحته ويحاول إيجاد 
مذهب بنفق مع أغراضل هذه الجماعة > كي قلف تنظيماً. 
0 إِنَّ هناك قاعدة طبيعية تقول: إن المرء قليل بنفسه كثير باخوانه. 
5) إن الناس منقسمون نفسياً إلى أربع فقات: رجعبين» محافظين؛ أحرار» متطرفين. 


4 95 ,.لاط] عموعهة لمعناتادم كه والعقمه اعت ,(لللع) هلآ .[ قطمل 
)2( .6 ,1926 ,لا.] .لالممعموماآ ,امعممعنه0 قلاممم لصة ومتمامه عتاطمم بلأعجسما عمععها .ىم 
)0 ,2.2 ,1967 الللسينننا 5601 ,011463م هأ 16م لقة عأممعم بممخوعظ .11 مطمل 


(4) د. عبد الحميد متولي» الحريات العامة منشأة المعارف الاسكندرية. 5 ص 153) وقد سبق أن قال بذلك ني 
تابه ازمة الا تظمة الديمقراطية» العام 1954 ص 83-82. 
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6 إِنّه دراسة الفكر السياسى فى أولى مراحله نظهر وجود منظمات سياسية كانت 
7 إن هناك مجتمعات حارب زعماؤها وجود الأحزاب وما لببغت أن عادت إلى أصلها 
الطبيعي (مثل الولايات المتحدة أياه جفرسون العام 1800 والثورة الفرنسية في العام 
089) ما يدل على أن وجود الأحراب طبيعي ويتفق مع الغرائز الانسانية0». 
ثانياً: رأي النشأة الحديثة: 
أما أصحاب الرأي الآخر (حداثة الأحزاب)» وهم الغالبية بين الباحثين المعاصرين في 
الأحزاب السياسية» فربطوا نشأة الأحزاب السياسية بقيام المجتمعات الصناعية وبقيام 
هذه النشأة ومكانها من جهة وفي أسباب هذه النشأة من جهة ثانية. 

وبرغم أقرار بعضهم بوجود أحزاب قبل هذا العصرء فإنهم رأوا تشابه هذه الأحزاب 
مع أحزاب اليوم بالاسم (ديفرجيه) وأن“دورنها سبلي ومدمر (سارتوي) أو أنها قليلة 
العدد (بلوندال). 

وقد أعاد برايس 6ر85 وو سياه الاجبب السياسية إلى الأيام الأولى 
للحكومة القرمية في الولايات الْمسَدَة. الأميركية وقد برزت الرئاسة الرابعة 1800 م وهي 
إحدى اسهامات ثلاثة قدمتها الولايات المتحدة إلى علم السياسة©. 

ورأى كي بمج - 1942 نمو الأحزاب مترافقاً مع نمو الأفكار الديمقراطية إذ قوضت 
القديم وحملت الطبقات الميسورة إلى الححكم مع دعم فكرة حق الشعب في الحكم. 
فقلما طلبت السلطات: قدياء رأى المحكومين أو مشاركتهم. وحدد الرئيس الأمريكي؛ 
جفرسون: أول من فى التنظيم الحزبي ليسمي المرشحين ولينظم دعم الناخبين خلال 
ازدهار الديمقراطية في العامين 1793 و 1794» وذلك تعبيرا عن كرهه للفيدراليين 
وللارستقراطيين وعن صداقته لفرنسا”. 

واعتبر ديفرجيه ‏ 1951) نشأة الأحزاب بالمعنى العصري تعود إلى العام 1850 
باستثناء الولايات المنحدة الأمريكية التي تعود نشأة الأحزاب فيها إلى فترة اسبق» مع أنه 
يقر بوجود أحزاب منذ أيام الجمهوريات القديمة لكنه يرى أنها تشابه أحزاب اليوم 


49 3 الشافعي ابو رأس» التنظيمات السياسية» .»6 ص 25-03 
2( ,0م ,1927 ,لاوم م1 مة![ ختتاعة] غطا ,17.11 لوه ع2 جمعل10 رغعلام8 165مةك 


(3) 1969 ,هتفل عل 5 .م 5.5آ ,راوع انم[] لمقصداط ,وطناوعع عتنافق6ةم > ناعم لقعتاتاهم ,(.لع) برمكا .17.0 
201-02 .م ,(1942 ومنتل )15) 
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بالاسم فقط ومرد التشابه أنها تلعب نفس الدور وهو الاستيلاء على السلطة0©. 

ورأى ماكدونالد - 1955 - 0 الأحزاب السياسية وجدت في الملدان حيث 
المشاركة الشعبية الانتخابية ذ في العملية أعظم وحيث الشؤون الحكومية أكثر تميزاً عن 
الشؤّون غير الحكومية 0 وأنها وجدت في بريطانيا والولايات 0 
الأمريكية©. 

وأعاد نيومان ‏ 1956 - بداية الأحزاب السياسية الحديثة إلى نمو البرلمان فكانت 
بدايتها في بريطانيا في ثورة القرن السابع عشر وفي فرنسا في عهد الثورة الكبرى وفي 
لمانيا في العام (1848 , 

وحدد صمؤيل بير - 1956 - إصلاح العام 1832 في بريطانيا بداية أحراب الوجهاء 
إذ برر حربا والمحافظين) ووالأحرار» رامتيرا حتى أصلاح العام 107 حين حصل تغير 
أساسي باعادة تنظيم الحزيين وتوسيع العضاية!4), 

ورأى لا بالومبرا ووينر - 16 أَنّْ اتيرب السياسي يوجد عندما تبلغ نشاطات 
النظام السياسي درجة محددة من التعفي/ أو عندما تصبح فكرة السلطة السياسية 
متضمنة وجوب مشاركة العمرم) سواء أكائط 0 ن موقم نع أيديولوجي أو من موقع عملى. 
واعتبرا الزمر #5ناهناه والنوادي ومجموعات الوجهاء التي تعود نشأتها إلى القرن 17 في 
بريطانيا وإلى الثورة الكبرى 8 فَرَنسَا َلهأ الأحتدات وتلئقي معها في خاصة أساسية 
هي ممارسة السلطة السياسية©. 

وحدد شامبرز 55 تمقطاح - 1966 - نشأة الأحزاب الأميركية في العام 1790 ©, 

وعدد ماكريدس 15 مم- 19677 - ختمس مراحل لدمو الأحزاب فى أوروبا 
الغربية واوتيات ات المتحدة الأريكية معتبراً أن بداية رم 0 بداية 0 
الأحزاب في الأم الأخرى لني اسيك منشقه ة المؤسسات والاجراءات وحتى منشأة 
الأم0, 


(1) موريس ديفرجيه»؛ الأحزاب السياسية: : تعريب على مقلد وعبد الحسن سعد. دار النهار - - ييروث - 1977) ص 6. 
(الطبعة الفرنسية الأولى - 1951). 


02( .3م مأك انزه مكعتامدم لوعتازامم أأه لإلناد عط ,لأمم ه542 له لتعلح 
)0( ,395-36 .هم مأك ,نره ,قعناعقم أقعتاتامم مغلعءه84 (,.لء) ممقصسصيهك؟ 0 1لناواة 
4( 12-3.م .1510 
,5( 28.3-4,6 مأك .زه ,...ذعنامةم لدعنانادم (.لع) ,ععماعه يل وعدطتوملوم 3آ 


(6) .5م ,1967 بهناللع )15 رقه20مآ ع أده ا سوط ,كام هططعمه2 معمعمواط ,وعناعقم لقعتالاهم ,كتلامعة14 .6 209 
49 .مع .زه ,تاعارز وأعدم لصة تعنائدم ,أرمامة5 تممة ه010 
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وراىق سارتوي - 1976 موعد حلول الحزب محل العصبة <دوناءة2 في النصف 
الثاني من القرن 18 وقد رافقه عملية تطور في المفاهيم من التعصب إلى التسامح ومن 
التسامح إلى حق الاختلاف ومن حق الاختلاف إلى التنوع. وقد بقي الحزب متداخيلا 
مع العصبة فترة طويلة ولم يتمايز عنها حتى القرن 18 7". 

ورد بلوندال 8102061 - 1978 - وجود د الأحزاب إلى .تورط الشعب في الحكم وقد 
كان هذا نادر قبل القرن 18 إذ وجدت الأحزاب في عدد صغير في فى الجمهوريات التي 
تملك سمات شعبية كما وجدت في نهاية الجمهورية الرومانية وفي عصر النهضة في 
إيطاليا». 

وقد حذا غالبية الكتّاب العرب حذو الكتّاب الغربيين في تحديد نشأة الأحراب» 
فأعاد زيدان(؟) النشأة إلى تشكل المجالس النبابية التي لا معنى للأحزاب بدونهاء رغم 
اقراره بوجود أحزاب في القدم تختلف عن أحزاب اليوم بعدم وجود 7 يخدمون 
مصالحها. وقال بحزبي التوري والويغز.فق برَيِائهًاركأقدم تحرب سياسي وتلاه انقسام 
الاميركان في العام 1[ إلى حزيا الفدرال: وحرب |/الانتيفدرال©. 

وقال الزريات برأي مُشابه ه لرأي يفرجية "في النشأة-مع أن | الفكرة قدعة4)) ها الهاشمي 
1968 - فأعاد النشأة إلى العام 1832-في بريطانيا مع اقرازه وحرد أحزاب ف فى الأيام 
الغابرة إلا أنها كانت أحزاب فكر©) وقان أب راس برأي مشابه لرأي 000 


وأعاد الخطيب (1983) نشأة الأحزاب السياسية إلى بداية القرن 19 في الرديات 
النضلاة: الأمروكة مبحدرا القارىء من الانخداع تغابة العتطلننات. والاحرات) فى 
الحضارات القديمة وفى عصرنا الراهن فهذه الأحزاب لا تؤدي الدور نفسه الذي تؤديه 
الأحزاب السياسية بمعناها الدقيق, 

ومع اقرار حسين جميل (1984) بقدم انقسام الناس إلى شيع فإنه رأى البدايات 
الأولى للأحزاب الحديثة في البرلمانات فنمت في بريطانيا اعتباراً من العام 1641 إلى أن 


0( 33-4 ,مم ,1978 ,020020 - عكناه11 171/1141000 وعتامم لمعناتامم ,اعفصما8ظ مهول 
(2) جرجي زيدان (؟)» تاريخ الأحراب السياسية) الهلال» كانون الأول 21907 ص 147-146. 

(3) عبد السلام الزيات؛ الاتجاهات المعاصرة في التنظيم السياسي» مكمة الانجلو المصرية» ص 5. 

(4) د. طارق علي الهاشمي» الأحزاب السياسية: شركة الطبع والدشر الأعلية بغداد» 1968: ص 86-85. 

(5) الشافعي أبو راسء التنظيمات .... م.س؛ ص 31. 

(6) د. نعمان الخطيب» الأحزاب السياسية ودورها في أنظمة الحكم المعاصرة؛ م.س» ص 63-61. 

(7) حسين جميل» نشأة الأحزاب السياسية؛ الدار العرية اللمرسوعات؛ بيروت» ط 1. 1984) ص 35-31. 
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تكاملت فى العام 1830 وأما فى فرنسا فكانت بدايتها فى العام 1789 (©. 

يبدوء ما سبق؛ أَنَّ أصحاب هذا الرأي؛ مع أقرارهم بقدم فكرة الأحزاب يعتبرون 
نشأة الأحزاب السياسية مرتبطة بقيام البرلمانات في أوروبا وأمريكاء ويختلفون في تحديد 
النشأة الأولى» فالبعض لا يدخل في التفاصيل (بلوندال» ماكريدس) والبعض الآخر 
يعيدها إلى بريطانيا في عصر أسرة ستيوارت وجمهورية كروميل (1660-1649) حين 
نشأ حزبا الويغ ه78 والتوري :705 (فيومان وزيدان وجميل) وبعض منهم يعيدها إلى 
اصلاح العام 1832 (بيير والزيات) أما البعض الثالث فيعيدها إلى الولايات المتحدة 
الأمريككية في أواخر القرن 18 وبداية 19 وأن اختلفوا في تحديد التاريخ 1793 أو 1800 
(برايس وكي وديفرجيه والخطيب). ٍ 

وكما اختلف أصحاب هذا الرأي في موعد النشأة ومكانها فقد اخختلفوا أيضاً في 
أسباب النشأة. 

فقد أعاد ديفرجيه نشأة الأحزاب::السيي'سية إلى أصلين: 

نشأة برلمانية إذا استدعي< جود البْوئكمر جود كتل برلمانية تجمعت على أساس 
عقيدي أو جغرافي أو مهني) واستدعت عملية الاتتخاب ظهور لجان انتخابية» وقام 
الاتصال بين الكتل البرلمانية والْلَجَانَ الاتتخابية واتسعت اللجان مع اتساع المشاركين 
في الانتخاب حتى شملت:.مستوى :الامة. 

- نشأة خارجية غير برلمانية كأقدام النقابات والتعاونيات الزراعية والجمعيات الثقافية 
والكنائس والجمعيات السرية والتجمعات الصناعية والتجارية على انشاء أحزاب تعمل 
وفق رغباتها ومصالحها". 

وقد قال بهذا الرأي الزيات3) والهاشمى» والخطيب) وأبوراس©). 

وعرض لابالوميرا وويئر ثلاث نظريات في نشأة الأحزاب: 
1 - نظرية النشأة البرمانية التي قال بها ديفرجيه ومن قبله ويبر. 
2 - نظرية الأزمة التاريخية والتي قد تشبوع أشكالهاء إلا أنهما يريا ثلاث منها أساسية في 
تشكل الأحزاب وهي: 


(1) موريس ديفرجيه: الأحزاب السياسية؛ م.س» ص 17-6. 

(2) عبد السلام الزيات؛ الانمجاهات .... م.س»؛ ص 3. 

(3) طارق الهاشمي» الاحزاب السياسية 0 ع.س» ص 86-15. 

4( نعمات الخطيب» الاحراب.... ع.س») ص 64. 

(5) الشافعي أبو راس التنظيمات ....؛ م.سء ص 41-35. 
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اا ص سس 
ارق الشرعية التي بحثها نامير 2/0167 في دراسته عن بنية السياسات في عهد 
جورج الثالث وبحنها روستو '5]08لا1 في دراسته عن الأحزاب في السويد وقرام 
نظرتهما أن الأحراب السياسية تنشأ عندما نفشل القيادة ٠‏ في التغلب على أزمة في 
الشرعية فتحدث زه في المشاركة. 
- أزنة التوسد ورأيان الأحراب: في أمانيا وإيطاليا وبلجيكا نشأت في وسط هذه 
الأزمة. 
أزمة المشا ركة ورآيا أن الأحزاب في غالبية الأقطار نشأت مع هذه الأزمة سواء في 
أوروبا وذلك في القرنين 18 و 19 أو في بقية العالم في القرن العشرين. 
3 - نظرية التحديث التي ترى نشأة القرى الجديدة ومنها الأحزاب نتيجة تغيرات 
اقتصادية واجتماعية فضلا" عن ا الأسواق الداخلية ونمو التكنولوجيا2. 
ومع تقديرهما لنظرية الأزمة 0 يريا أن وجود الحزب لا يصبح واقعاً ما لم 
يحدث درجة معينة من التحديث2) 
وناقش كرر رهم 000 وماسل امؤزه ]ل الزأيإلقائل بأن الأحزاب السياسية نتيجة 
للتحديث (رأي لابالوميرا وويئر واخرون) فأثارا_شاكواكاً حول هذه النظرية إِنْ حول 
مفهوم التحديث واختلااف الباحثين حوله أ حول العلاقة بين الأحزاب السياسية 
والتحديث أيهما السبب وأيهمًا ليج أ وْيمتؤلالفجواث والغموض في العناصر 
المستخدمة فى النظرية» وابرزا أهم فجواتها المتمثلة بصعوبة تعميم هذه النظرية على كل 
الأنظمة المعاصرة من جهة أولى وصعوبة اعطاء تفسير كاف للعلاقة من جهة ثانية فضلا 
عن حاجة نظرية التحديث نفسها للبلورة والأحكام من جهة ثالئة(©, 
كما ناقشا نظرية الانقسام 6 كسبب لنشأة الأحزانب (لاييست وروكان) 
فرأيا امكانية تعدد تعاريف الانقسام من جنهة والنظر إلى الحرب كمتغير نابع من ججهة 
ثانية والنظر إلى المربم كمجموعة افتراعية من جهة جهة ثالثة والتركيز على الانظمة المتقدمة 
حيث عمليات بناء الأمة قد اجرت من جهة رابعةلة), 
وناقشا نظرية ثالثة في النشأة هي نظرية اعادة الانتظام ةسدع تلدع (من القائلين 
بها ]5نناو510206 و سططدسعدهء فرأيا فيها نظرة لا تطورية في التغير من -جهة 


00 1 بط .بوأط1 


)02( عل قصمناق تاطنام عع 52 الإهععل لصة تمعتدمه 101 كعنمقم لوء الام ,زلء) تعممه0) طمعده] يك أعذنة14 كلامآ 

16-17 صصص ,1978 بممقصمآ رؤلا؟1] براعبعظ 
)032( 0 .ص .للط] 
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وفضفاضيتها في التعريف من جهة ثانية0). 

ورأيا في النظربة الرابعة (نظرية المجال 181هم8) شكلاً خاصاً من أشكال نظرية 
الانقسام يركز على موضوعات الانقسامات ومقاريتها اتتصادياً وتقنيً©. 

كما رأيا في النظرية الخامسة (نظرية 60002 صمعم) مظهراً من مظاهر النظرية 
التحديثية إذ تتعلق بدرجة اختراق النخب الحزبية البنى المؤسسة للنظام السياسي والنتائج 
التي تحصل من جراء ذلك00, 

ولم يقدما في نهاية نقدهما رأياً محدداً في نشأة الاحزاب السياسية واكتفيا باثارة 
ثلاث مشاكل يصعب حلها في هذا اجال. وتتعلق بموضوع التطور أم التغير وبموضوعي 
الدرجة التي يجب أن يحدد فيها النظام السياسي قبل توضيح موضوع التطور أم التغير 
والدرجة التي يجب أن يقدم فيها نظريات كاملة. 

وقد أكتفى ماكدونالد بعرض طريقتين انشأة التشكل الاجتماعى والأحزاب واحدة 
منهاء طريقة طبيعية وطريقة اصطناعية::ووشبه الفرق بينهما بالفرق بني الطائفة والجمعية 
الذي قال به نوئيس وبالفرق .لان التشكز الطائفي والتشكل المؤسسي الذي قال به 
علماء الاجتماع الأمي كيين | ررك نشأة الالحراب البريظانية والأمير كه أقرب إلى 
الطريقة الطبيعة دون أن يحدد ترَية عام حول نشأة الأحزاب©. 

كما اكتف سارتوري الوك بالجدوبتركسسبيولنشأة الأحراب السياسية: وهذا 
التعددية يمكن أن تفهم على ثلاثة مُسَنوياتَ: تعددية ثقافية وتعددية اجتماعية وتعددية 
نا ةلذ 

ويحدد بلوندال ثلاثة تماذج من الشروط لنشأة الأحزاب السياسية: 

1 - الصراع الاجتماعي الذي يجب أن يكون واسعاً وشاملاً ويمكن أن يكن صراعاً 
قبلياً 1 أثنيأ أو دينياً أو طبقياً. 

الحاجة للدعم الشعبي. 
3 - الافتراض بأن الحرب يعني القوة9. 
أما حوب افعرض كلانة أطر لتليل الظاهرة الحزبية في العالم الثالث: اطار التدمية 


4 2.1 هلط[ 
0( 2.1 ,.للط1 
)3( 10-1 .مض ناك .مه ,قعتامةم لأقعتالامم كه لإلناة عط ,لأقصوطء14 .ى إزعاة 
4( 13-6 .مم بأك .تزه ,كتتعأذلاذ لإأمقم 0قة وعنامقم ,[رمايدك 
)5( 138 ,ترم راك هزه ,قعتامهم لمعنالادم ,اعقدماظ موعز 


(6) أسامة الغزالي حربء الأحزاب السياسية.... م.س: ص 74-41. 
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السياسية واطار التحليل الطبقي واطار التبعية للتأثير الخارجي20. كما عرض نظريتين 
لنشأة الظاهرة الحربية في هذا العام: ازمات التنمية التي ردها للابالومبرا وويئر ونظرية 
التحديث الذي ردها بهنتجون© ووضع نشأة الأحر زاب السياسية في أمريكا اللاتينية في 
اطار أزمات التدمية وأعاد هذه النشأة في آسيا وأفريقيا إلى السيطرة الاستعمارية أما في 
الشرق الأوسط فكانت تعبيرا عن معارضة الحكم المطلق الأجنبي أو المحلي فكان تبلورها 
الأمثل في تركيا أما في الأقطار الأخرى فتحولت إلى المؤمرات والعنف©. 
رخ عركه هذه النظريات المتعددة لم يغفل الإشارة إلى النظرية البرانية السائدة في 
أورويا ورأي في كل هذه النظريات لصوا عن فهم نشأة الأحراب السياسية في العالم 
الثالث وتحتاج إلى التأصيل©. 
الناً- مناقشة ورأي: 

يدو من خلال عرضنا آراء في نشأة الأحزاب وأسبابها جملة ملاحظات أبرزها: 
1 غلبة القائلين بحداثة نشأة الأحزابج» وبْكاسبقريين الكتّاب المعاصرين. 
2 تأثر القائلين بحداثة النشأة بالثورة الصنتاعية التي حصات في أوروبا الغربية وامندت 
اك أمريكا الشمالية وبما افرزته من تتائت»-وَبخاضَة “على المستوى السياسي» وابرزها 
نشوء الدول القومية في أوروبا وقياما الأنظعة الديمقراطية الليبرالية. 

اختلاف القائلين بحداثة النشأة حول مكان النَشَأة وزمانه تبعاً لاختلاف انتماءاتهم 
00 والفكرية وانحصر لحلاف بين رأي أعاد النشأة إلى بريطانيا وتبين القاثلون 
بذلك في زمان النشأة فأعادها البعض إلى ايام حكم أسر (استيورات) وأعادها آخرون 
إلى الاصلاحات الانتخابية التي حصلت في القرن التاسع عشر (1838 و 1848) وبين 
رأي آخر أعاد النشأة إلى الو لايات المتحدة الأمريكية وحدد الزمان بأيام حكم الرئيس 
جفرسون وأن اختلف القائلون بهذا حول السنة(1793 و1894 و1800). 

اخعلاف القائلين بحداثة نشأة الأحزاب السياسية حول أسباب النشأة؛ فالبعض قال 
ةمي ولبعض اآخر قال بالا: أزمة التاريخية سبباً والتي قد تكون أزمة في شرعية 
النظام أو أزمة في الانقسام والتوحد على درف الأمة أو أزمة في المشاركة في الحكم 


(1) المصدر نفسه. ص 9487. 

(2) المصدر نفسه؛ ص 117-95. 

(3) المصدر نفسه)» ص 122-118. 

(4) ف. انجلز أصل العائلة والملكية الخاصة والدولة: مختارات ماركس وانجلزء جزء 3: دار التقدم موسكوء ص 
5-4 وص 333-331: وص 350-344: ر390. 


والبعض الثالث قال بالتحديث سبباً والبعض الرابع قال بالتعددية سبباً والبغض الخامس 
ردها للصراع الاجتماعي الواسع والشامل ولافتراض القوة في الحزب والبعض السادس 
قال بالاختراق النخبوي. 

ونرى في هذه النظريات المحددة لنشأة الأحزاب السياسية وأسبابها قصوراً في عدة 
نواح: 

- قصور في النظر إلى تاريخية الظاهرة الحزبية. 

- قصور فى التمييز بين الثالث والمتحول فى هذه الظاهرة. 

فشيرر نف الاين اللا 1 

فالحزب السياسى - حسب العناصر الست المكونة له والمذ كورة آنفاً ‏ ظاهرة قديمة 
قدم الاجتماع السياسيء إلا أنه. كأية ظهرة اجتماعية؛ تطور مع تطور المجتمعات 
البشرية على المستويات الاقتصادية والاجتماعية والسياسية والفكرية» فتغيرت مضامين 
عداصره تبعا لهذه التطورات. وكان هنذا التفير متفاوتا بين يلد وآخر ه فى المرحلة الزمئية 
الواحدة كما كان متفاوتاً بين حلة #:وزتصرأخرى فى البلد الواحد وعلى مستوى 
العالم؛ وكثيراً ما تداخعلت أشبكال الأخراب السئاسية بين المراحل المتعددة لتطورها وبين 
البلدان المتعددة في المرحلة الواحدة: 

وبرغم ترابط العوامل امور فيَ, الأحزاب..السياسية وتداخلها على المستويات كافة. 
فإن بعضها ذو تأثير مهم أكثر من سواه» ولعل يرز هذه العوامل: 

ل النظام الاقتصادي بعناصره المتعددة التقنية والانتاجية والتسويقية فضلا عن موقع 
الباد الاقتصادي وثرواته وما تثيره هذه العناصر من تناقضات وما تستبع من نتائج. 

وإذا كانت الانظمة الاقتصادية في العالم وعبر التاريخ متسمة بالخصوصية فإن ذلك 
لا يمنع الاقرار بوجود ملامح عامة لأنظمة اقتصادية عرفتها امجتمعات السياسية كالنظام 
الإقطاعي المتعدد الأشكال والمراحل والنظام الرأسمالي المنبئق عن الثورة الصناعية 
والمنطور بتطور مراحلها ومواطنها والنظام الاشتراكي المتعدد الأشكال والمراحل. 

© الوحدة السياسية الناظمة للاجتماع السياسي والحاوية للأحزاب؛ وقد عرفت 
المجدمعات السياسية أنواعا متعددة من الرحدات السياسية» فهناك القبيلة والدولة ‏ المدنية 
ثم الامبراطورية فالدولة القومية. والباب مفتوح على احتمال الدولة العالمية والدول 
القارية. 

النظام السياسي في البلد وقد شهدت الدولء قديماً وحديثًء أشكالاً متعددة من 
الأنظمة السياسية تراوحت بين حدي: الديمقراطية والدكتاتورية؛ أيا كانت التسمية 
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المستخدمة للتوصيف. 

وهكذا تغيرت مضامين الحزب السياسي وأشكاله بفعل هذه العوامل عبر التاريخ 
فكانت هذه المضامين عندما كان الوحدة السياسية هي القبيلة مغايرة لمضامينه عندما 
0 الوحدة السياسية هي الامبراطورية» كنا فيكت مغايرة للاثنتين فنا عنذنا 

تتغير الوحدة السياسية في اطار الدولة القومية. وهذه المضامين تتغير مع كل تطور ف في 

الدولة القومية كما تغيرت مع كل تطور في الدولة القبيلة أو الدولة المدنية أو الدولة 
الامبراطورية. 

وبلمثل اختلفت مضامين عناصر الحزب السياسي عندما كان الانتاج زراغياً 
والمواصلات بدائية والآلة يدوية عن قاف عندنا آمب ح الانتاج صناعياً والمواصلاات 
والاتصالات سريعة والآلة الكترونية. وستتغير هذه المضامين مع تغير عناصر الانتاج كما 
تغيرت عندما تحولت الملكية الفردية إلى الملكية العامة. 

كما اختلفت مضامين عناصر الحرب"السيابي باختلاف النظام السياسي فكان 
الحزب السياسي في أثينا الديمقراطية غيره في اسبار طَةَ الل كتاتورية. وكانت مضامينه في 
خلافة عمر بن عبد العزيز غيره في خخلافة مراك بن محمد . وكذا اختلفت مضامينه في في 
النظام البرلماني عن مضامينه في النظام ايجا حي أو الرئاسي. 

وكانت التباينات في المضامين متفاوثة ب بقدره التقاوت الخصب بين الشعوب 
المتنوعة من جهة وبين المراحل المتعددة لكل شعب وللبشرية هويا من جهة ثانية الأمر 
الذي يعطي :خصوصية معينة لكل جماعة وفي كل مرحلة. 

وبهذا نرى قصور رأي القائلين بقدم , الأحزاب - رغم صحته د عن خط التطورات 
التي طالت هذه الظاهرة» وهي نطورات أثر تء إبان الثورة الصناعية مشلا في عناصر 
كثيرة منها إلى قرح حملت بارا واضغا مق الكتاب يرون الأحزاب السياسية المعاصرة 
نتيجة هذه التطورات. 

كما نرئ قصور رأى القائلين بحداثة نشأة الأحزاب السياسية عن مط تاريخية 
الظاهرة في وجود العناصر الأساسية المكونة للحزب السياسي في مراحل سابقة على 
الثورة الصناعية ونتائجها الليبرالية» وفي حصول تطورات بعد القرن التاسع عشر أثرت 
في الظاهرة الحزبية أيضا. 

وإذا كانت التطورات التي شهدتها أوروبا الغربية مع الثورة الصناعية ونتائجها 
المتعددة مهمة وفاعلة في تطور الأحزاب البياسية - وهي 0 فإن التطورات التى 
شهدها العالم مع الانتتقال من مرحلة الرق إلى الاقطا عأو مع الانتقال من الدولة المدنية 
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أو الدولة القبيلة إلى الدولة الامبراطورية مهمة وفاعلة فى تطور الأحزاب السياسية قياساً 
لمرحلتها. كما أن التطورات التى شهدها العالم بعد الحرب العالمية الثانية ‏ مثلاً - وهي 
تطورات مذهلة في مجال الاتصالات وغيرها طورت الأحزاب السياسية وتطورها 
بشكل تبدو أحزاب القرن التاسع عشر شبيهة بأحزاب المراحل الأسبق قياساً عليها. 

ويبدو الارتباك عند أصحاب هذا الرأي في اختلافهم حول مكان النشأة وزمائها؛ 
فئن ردها إلى بريطانياء مكاناء اخعلف في زمانها فهو أيام أسرة ستيورات ويكون حزبا 
«التوري) و«الويغ) أقدم حزيين ‏ حسب البعض» وهو القرن 18 ويكون «التوري) 
و«الويغ» زمرأً وجمعيات وجهاء ليس إلا. 

كما يبدو الارتباك أيضاً في تناول أصصحاب هذا الرأي للأحزاب في الأيام الراهنة 
حيث يروا - ومنهم ديفرجيه ‏ أن الأحزاب المعاصرة تعرف بتنظيمها لا بأفكارها ولا 
بعلبقة اتباعها الامد الذي يعني أنها مختلفة عن أحزاب القرن التاسع عشر الني عُرفت 
بأفكارها وعن أحزاب مطلع القرن العشرين التي عرفت بطبقة اتباعها. 

وقد تكون الأحزاب المعاصرة مغايرة: بم أحراب القرن التاسع عشر ‏ كما قال 
ديفرجيه - وأحزاب القرن التاسع عشر مغابرة عن أحزاب القرن السادس عشر ‏ كما 
قال لابالومبرا وويئر - إلا أن قصَرَالقطور-التازتخى للأحزاب على مرحلة تاريخية معينة 
وعلى قطاع جغرافي محَدد قصور في النظر إلى تاريخية الظاهرة التي حكمها التطور في 
أوروبا الثورة الصناعية كما في قبلها وبعدَتا وفي اوروبا كما في غيرها. 

أما في القصور الثاني والمرتبط بالأول فهو القصور في التميز بين الثابت والمتحول في 
هذه الظاهرة» فالعناصر المكونة للحرب السياسي اختلفت مضامينها تبعاً لكل مرحلة من 
المراحل كما اختلفت تبعاً لكل موقع من المواقع في كل مرحلة. وعليه لا يصح الاعتماد 
على الوجه المتحول لعنصر من العناصر أو أكثر واعتباره ثابتا يفسر على أساسه أو 
لعلف ٠.‏ 

فالجماعة من الئاس عنصر ثابت في تعريف الحزرب السياسي فلا يصح اعتبار التحول 
فى هذه الجماعة من أفراد قبيلة (عصبية دم) إلى أفراد بلد (عصبية أرض) إلى أفراد فى 
طباقة (عصبية اقتصاد) إلى أفراد في دين (عصبية فكر) عنصراً جديداً. كما لا 8 
اعتبار تحول عناصر هذه الجماعة من «رجال» إلى «أشخاص) أو إلى «عمال) أو 
«موطنين) عنصراً ديد 

وكذا الأمر في العنصر الثاني (اللجماعة الأكبر أو الوحدة السياسية الضاوية لهم) فقد 
تكون هذه الوحدة قبيلة أو مديئة أو امبراطورية أو دولة قومية وقد تصبح دولة قارية أو 
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عالمية» فلا يصح اعتبار مضمون هذه الوحدة اانا دون مشكله فوجود الوحدة 
السياسية عنصر أساسي من عناصر الحرب السياسي سواء أكانت هذه الوحدة 
امبراطورية أو دولة قومية. 

ويصح القول نفسه على العنصر الثالث (المبادىء المشتركة) فوجود المبادىء ثابت أما 
نوع المبادىء فمتحول ولا يصح الاعتماد على تحول من تحولاتها للقول بالجدة أو 
بالنشأة الحديثة. 

وكذا وجود المصالح المشتركة فهي العنصر الرابع من عناصر الحزب السياسي» وقد 
تكون هذه المصالح مصالح خاصة بأعضاء الجماعة أو قد تكون مصالح الطبقة التي 
- إليها أو الآمة التي يسعون 0 كما قد تكن مصلحة قبيلة أو بلد أو 

ثفة. وكلها أشكال متحولة لعنصر ثابت 

وينطبق الأمر على العيصر انلكا مي لاد يحككم علاقة أفراد الجماعة) فقد يكون هذا 
النظام بسيطاً قائماً على الولاء المباشر للزعيم وَقِدِ”يكون مستنداً على لائحة داخاية 
بسيطة كما قد يكن قائماً على نظام اداخلي دقيق كل هذه الأشكال مظاهر متحولة 
لعنصر ثابت هو وجود النظام الناظم 'للعلاقة-الداخاية: 

ويبقى العنصر الأخير (المشاركة”فني. السيابطة) التي قد تتعدد أشكال السلطة المشارك 
بها كما قد تتعدد طرق الوصول إلى 'الشاركة إلا أن عنصر المشاركة هر الثابت سواء 
أكانت السلطة زعامة القبيلة أم مجلس المدينة أم الخلافة أم الملك أو غير ذلك وسواء 
أكان الوصول إلى السلطة بطريق التأمر أم بالانقلاب أم بالثورة أم بالوسائل الديمقراطية - 
فلا يصح اعتبار عنصر متحول أو شكلاً من الأشكال أساساً في تعريف الحزب 
السياسي. وتحديد نشأته لذلك. 

وقد تكون الأسباب التي حددت نشأة الأسعراين السياسية عنصر ادانة للنشأة الحديثة 
بقدر ما أريد لها أن تكون مفسرة لهذه النشأة. 

وإذا كات القول بتاريخية الظاهرة الحربية نقضاً للبرمائية كسبب لنشأة الأحزاب 
السياسية؛ فإن الأسباب الأخرى ‏ على وجاهتها النسبية ‏ تنقض بالتمييز بين الثابت 
والمدحول في الظاهرة الحربية كما في تاريخيها. 

فالأزمة التاريخية (أزمة الشرعية أم أزمة التوحد أم أزمة ة المشاركة) التي فُسرت نشأة 
ش الأحراب السياسية على أساسها صحيحة في حدود الأمثلة التي كرت إلا أنها اعتبرت 
هذه الأمثلة هي النشأة الأولى للأحزاب؛ إذ أن المجتمعات البشري ية في المراحل السابقة 
مرت بأزعات تاريخية مشابهة بالإطار العام دون المضمون لهذه 00 الراهنة ونشأت 
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أحزاب فيها. كما قد عرض هذه الجتمعات في الراعن الأئية عر أزفنات بعادي 
نشأة أحزاب جديدة الأمر الذي لا يجيز حصر أزماتٍ بعينها سبباً لنشأة الأحزاب 
السياسية. وكذا الأمر بالنسبة للرأي القائل بالتحديث سبباً للدشأة فهو صحيح بحدود 
التجربة الأوروبية المعاصرة إلا أنه غير صحيح بالمطلق؛ إذ قد شهدت امجتمعات البشرية 

فى المراحل السابقة نحديئات مهمة في إطار عصرها كما هى هذه التحديثات مهمة فى 
إطار عصرنا وقد يأني زمن على هذه امجتسعات تجعل تحديئات هذا العصر باهئة» 
كتحديثات اكتشاف النار أو استخراج الحديد التي أصبحت باهتة قياساً على تحديث 
الكهرباء والالكترونيات. 

أما القصور الثالث فهو في المقياس المعتمد إذ أن غالبية من كتب في هذا ا موضوع 
اعتمد التجربة الليبرالية كما تمثلت فى أوروبا الغربية والولايات المتحدة الأمريكية 
والعذااقهما عنيار ا قات عليةه #اللجراب التي نشأت في ظلها هي الأحزاب والتقدم 
الذي حصل 5 كنفها هو التقدم والعلم الذي برز معها هو العلم. 

وهذا القصور مرتبط بالضورين الأككريين ريصع عليه ما اضح عليهها من 
ملاحظات إذ يقبع خلفهماء» وذلك في نرجسية واعية او غير واعية تير اراء اصحاب 
هذه الاراء رغم التفاوتث ينهم . 

والقائلون بالنشأة ابحديقة. للأحزاب .وبالأصل_البرلماني لها يستمدون امثلتهم من 
التجربة الأوروبية الحديثة ويحاكمون ما سبق من تجارب وما هو خارج أوروبا من 
تجارب على أساسها. 

والقائلون بالدشأة الحديثة للأحزاب والنبثقة عن أزمة تاريخية أو عن تحديث 
يستمدون أمثلتهم من التجربة الأوروبية نفسها ويوسعوها قليلا باتجاه الدول غير 
الأوروبية التى سارت على منوالها واقتدت بها. 

والقائلون بالنشأة الحديثة للأحزاب السياسية والمنبئقة عن تعددية فكرية واجتماعية 
وسياسية مثلهم التجربة نفسها دون الالتفات إلى تجارب غير أوروبية شهدت تعددية 
فكرية وسياسية كالتجربة العربية الإسلامية. 

ولم يصل بعض من لحظ 57 الأحمراب قبل الفردر الثامن عشر وأعاد أمتيانت 
النشأة إلى شروط عامة (بلوندال) إلى -حد الخروج كلياً عن القياس على التجربة 
الا روفي فكان وجود الأدرا القدم بنشرة نادراً وحصره بعدد محدود من التجارب 
وكانت امثلته أوروبية فى أسباب النشأة. 

ومع إدراك أهمية هذه التجربة وضخامتها وتأثيراتها على مستوى التطور البشري 
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وعلى المستوى العالمي؛ فإن التاريخ لم يبدأ معها والعام ليس ضمن حدودهاء إذ شهدت 
مراحل سابقة عليها رفير بلاد خارجة عنها وجود العراب سياسية. 

ويمكن القول ‏ استناداً إلى الآراء السابقة وإلى مناقشتها ‏ أن الحزبية السياسية قديمة 
قدم الاجتماع السياسي؛ | إلا أنها لم تحافظ على وتيرة واحدة وشكل واحد في اللراحل 
التي مرت بها الجتمعات البشترية؛ بل حصل فيها تطورات إدت إلى بروز عنصر دود 
آخر من عناصره وإلى تبدلٍ أساسي في مضامين بعض العناصر أو كلها. 

وقد شكل التغير في شكل الوحدة الناظمة للاجتماع السياسي» بما تضمنه هذا التغير 
من أسباب اقتصادية واجتماعية ومن نتائج ثثافة وساسلة) مسدداً أساسيا في تمرحل 
هذه التطورات» دون أن يعني ذلك القطيعة بين المراحل؛ كيرا نا دالت أشكال 
الحزبية السياسية في مرحلة ما مع أشكال لها من المرحلة السابقة ومع إرهاصات مرحلة 
لاحقة. 

رمك القصيم مراحل تطور الحزبية. الاسيةٍ بع لتطور أشكال الوحدات السياسية 

في التاريخ المعروف إلى المراحل الالية: 
1[ الحزبية السياسية كعصبية دموية اتخَلّت-شكل-القبيلة ورافق هذا الشكل نشوء 
الدول ومرحلة الدولة ‏ المدينة وَالدّولة -.القبيلة, وكان مجد القبيلة وسؤددها 8 
الحزبية والتقسيم القبلي تنظيمها ونيل المكاستب والمقائم والأسلاب مصالحها والسيادة في 
رئاسة الدولة المدنية أو الدولة القبيلة هدفها السلطوي. 

واتشيز الدراسات التي تناولت هذه المرحلة ‏ على قلة 0 95 انقسام الوحدة 
السياسية على أساس قبلي وقيام الدول على أساسهاء سواء أكان القول بنشأة الدولة 
نتيجة الغلبة أم التطور التاريخي 0 الأسري أو نتيجة التعاقد. 

فقد أشار انمجلر في دراسته لأصل العائلة والدولة عند الهنود الحمر واليونانيين 
والر ومانيين إلى انقسام الجماعة إلى قبائل احتفظت في داخلها العشائر والفواترينات 
(اخويات) والقبائل باستقلالها وإلى أن الم الحاكم مكون على أساس عشائري وأن 
هذا الانتساب العشائري بقي 5 في المرحلة التالية عندما قامت الدولة على أساس 
الانقسام الاقتصادي ‏ الجغرافي!0. وذكر ا هذه الفترة وقائع مشابهة©. 

وأشار جواد علي إلى «دار الندوة» في مكة و«المزود» في الممالك العربية الجنوبية 


(1) منهم: : إبراهيم نصحي» تاريخ الرومان. الجزء الأول» ا النجاح» بيروت» 21971 ص 297-95 و159-156: 
و183-181. 


(2) د. جواد علي» تاريخ العرب قبل الإسلام جزء 8. مطليعة الجمع ع العلمي العراتي» د. ط: بلق 21959 ص 26, 
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كمثلين على نشأة السلطة عند العرب قبا قبل الإسلام سم ال رؤساء القبائل في 
مكة وأصحاب النفوذ فيها كما ضمت الثانية رؤساء القبائل وكبار رجال الدين وكان 
هؤلاء يقرون بسياسة بعد التشاور مع امجالس القبيلة0». وقد ذكر مؤرخو آخرون هذا 
الأمر©. 

ورأى أدمون رباط في عرضه للنماذج التاريخية للكيانات السياسية أن التجمع 
الأقليمي لم يلغ الفوارق القبلية السابقة» بل بقبت ماثلة في كثير من مظاهر الحياة 
العامة» ولا سيما في القيادة. إذ أن في هذا النوع من المجتمع نكون إحدى القبائل قد 
تفوقت على سائر القبائل والعشائر المتحدة فتسود المجتمع وهو التطور الذي برزت على 
منواله الملكية بصورة عامة» في امجتمعات الدولية في أوروبا وغيرها©. 
غالبة وعصبيات مقلوبة©) 

ولا ينكر ديفرجيه الذي يعيد“نشأة الأجزاب إلى العام 1850 وجود أحزاب في 
اجمهوريات القديمة وزمر (صذات) في. إيطاليا 'البهضة وثوار ولجان. ورأى في تشابه 
الاسم م يسرره وهو أن الألجرات في اخهالتين تلعب الدور نفسيه: الاستيلاء على 
السلطة© . 

وكذلك قال بعص من قال بالتشأة الول رثة للأحراب - وقد ذكرنا ذلك 7 5 
ومنهم بلوندال الذي تمايز عنهم باقراره بوجود أحزاب سياسية في عدد من الجمهوريات 
القديمة وفي الملكيات التي شهدت انقسامات حادة وفي الامبراطورية الرومانية وان قال 
بندرتها». 

وهكذا انتظمت القبائل والعشائر في مشاريع الدولة الأولى من موقعها القبلي 
وحافظت على علاقاتها الداخلية فكانت الدولة الأولى تتويجاً لتحالف قبلي» وكانت 
العصبية القبلية الشكل الأول للحزبية السياسية التي شدت أبناء القبيلة إلى بعضهم 
البعض وعبرت عن شكل انتظامهم في السلطة وممارستهم لها فكان فيها عصبيات غالبة 
49 د. عبد العزير سالم» تاريخ العرب في العصر الجاهلي: دار النهضمة العربية - بيروت . 1970. 
)2( د. ادمون رباط» الوسيط ني القانون الدستوري العام: جرء 1 دار العلم للملايين - يروت ط 1)؛ 1964) 

ص 155. 
(3) أبن خلدونء المقدمة, دار احياء التراث العربي. طفى د ثء ص 131 و139 و154. 


4( ديفر جيه الأحزاب السياسية, .سس" ص 6. 
[69, 33-4 .هم ,نأك .مه ,وعلايوم لقعنانامم ,أعلصماظ مدعل 


(6) انظر: الأب بطرس ضور تاريخ الموارنة الديني والسياسي واخضاري»: الجرء الأول» دار النهار - بيروت» ط 2: 
7 ص 41-18. 
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وعصبيات مغلوبة» وتوافقت مع بدائية الانتاج الزراعي في هذه الدولة الوليدة. 
2 - الحربية السياسية كعصبية فكرية نشأت مع نشوء الدول الكبرى والامبراطوريات 
وتبلور معها وقد تماهت مع الأديان» وبخاصة السماوية منها. فكانت الأفكار الدينية 
فكر هذه الحزبية والوحدات القبلية - الجغرافية تنظيماتها والمغانم مصاحها والاستيلاء 
على السلطة أو تبريرها هدفها السلطوي. 

وتشير «الدرانات: النى تناولت هذه المرحلة إلى مو الأديان فيها وإلى تلبس 
الانقسامات السياسية لبوس وجهات النشر أو المذاهب ضمن الدين الواحد» سواء 
أكانت الامبراطورية سابقة على نشوء الدين أم لاحقة له أم متزامنة معه. 

وتذكر المصادر التاريخية تبني بعض الحكام الرومانيين للمسيحية في صراعهم ضد 
اخصامهم الوثنيين وتوافق الانقسامات السياسية في الامبراطورية الرومانية مع انقسامات 
الآراء فى الكنيسة المسيحية ونشوء المذاهب .المتعددة على قاعدتها. 

كما تذكر المصادر العربية نشأة حزبية'جَدَيدَة في الدولة الإسلامية مناهضة للحزبية 
القبلية تقول بالتوحيد انطلاقاً من وطدة اللنالق لتصال إلى القول بوحدة السلطة. وتبلور 
على قاعدتهاء مع استقرار الدولة , السب تسلياسية جديدة متلبسة بالأفكار 
الإسلامية وعاملة من أجل الخلافة :ومغائمها. 

ولم يختفٍ الشكل السابق للحزبيّة (القبلية) في هذه الْرحلة» وإنما اتظم في الشكل 
الجديد لها وتداخل معها بحيث تبدلت طبيعته على أكثر من مستوى. 

وفي حين كانت الرابطة الدموية كمحدد للجماعة الحزبية وكإطار تنظيمي لها 
حسب المصطلح الراهن ‏ هي العنصر المهيمن في المرحلة الأولى» أصبح الفكر هو 
العنصر المهيمن في هذه المرحلة وأن لم تختفٍ العناصر الأخرى المكونة للحزب. 
3 الحزبية السياسية كعصبية سلطوية معلنة نشأت مع نشوء الدول القومية في أوروبا 
الغربية والولايات المتحدة الأمريكية وترافقت مع صعود الطبقة البرجوازية ومطالبتها 
لغب قور سياضن. فكانت أفكارها أفكاراً سياسية إلى حد كبير ودارت حول مبادىء 
الثورات التي انطلقت بفعل هذا الصعود وأهمها مبدأ الحرية. وعبرت عن مصالح القوى 
المتصارعة على السلطة وبنت تنظيماتها تبعا للمؤسسة السياسية الصاعدة (البرلمان) وتبعا 
للمؤسسات الاقتصادية (المصنع) وكان هدفها السلطة يشكل واضح وصريح إلى حد 
اكبير. ءَِ ءَِ 
شير المصادر التاريخية إلى النمو الاول لهذا الشكل ‏ والذي اعتبره البعض النشاة 
لأءل للأحزاب السياسية - فى بريطانيا حين صارعت الطيقة البرجوازية من أجل 


156 اين لني 


المشاركة في السلطة وتطبيق الماغناكارثا أبام أسرة ستيوارت وعهد جمهورية كرمويل 
(1749- 1660 فكان حزبا «التوري) و«الويخ؛. 

كما كان صراع البرجوازية الأميركية م أجل انحاد الولايات ضد الاقطاع المتنمسك 
باستقّلالها البداية الأولى لهذا الشكل من الحزبية السياسية والذي تبلور في معركة 
الرئيس جفرسون (1794-1793). 

وشكل انتصار الثورة الفرنسية (1789) وسيطرة الطبقة البرجوازية على الحكم الدشأة 

الأولى لهذاالشكل من الحزبية السياسية والذي أشع على باقي البلدان الأوروية في 
القرن التاسع عشر. 

ولم يختفٍ شكلا الحزبية السياسية السابتمان في هذه المرحلة» بل تداخلا معها أحياناً 
واننظما معها احياناً أعرى وتزامنا معها في المرحلة وأن افترقا في المكان» وشهد هذا 
الشكل الذي مازال فاعلا في عصرنا الراهن مراحل نمو متعددة رافقت التطورات التي 
شهدها العالم على المستوى التقنق وتحلى المستوى السياسي فضلاً عن المستويات 
الأخرى. 

فكانت المرحلة الأولى متوافقة مع إرساء الدول القومية من جهة وإكمال البرجوازية 
سيطرتها على الحكم في أوروبا 0 وآلتي انتهت في منتصف القرن الماضي تقريباء 
وكانت الأحراب برغماتية النشأة وَلْتسَرَاليَة الالوسيوويكية. 

وكانت المرحلة الثانية راف مع تعميم حق الانتخاب ونمو الطبقة العاملة والتي 
اننهت في الحرب العالمية الأولى. وذغلت. دراب جديدة في هذه المرحلة لا برمانية 
النشأة واشتراكية الايديولوجية. 

وكانت المرحلة الثالثة متوافقة مع استلام الشيوعيين للسلطة في بلد كبير تسيا وثازه 
الدمو الرأسمالي رهي مرحلة ما بين الحربين العالميين» حين تبلورت تماذج جديدة من 
الأحزاب تمثلت بالأحزاب النازية. 

أما المرحلة الرابعة فتواقفت مع مرحلة ما بعد الحرب العالمية الثانية وبروز ثنائية قطبية 
متناقضة على المستوى الحزبي (شيوعي - ليبرالي) » وحصول قفزات هائلة في الحقل 
التقني وفي مجال الاتصالات» حيث تعدلت الأولوية في عناصر الحزرب السياسي في 
كلا النموذجين الشبوعي والليبرالي. 

وقد تبشر المرحلة الجديدة من الوحدائية القطبية يعد انهيار القجربة السوفياتية - إذا ما 
اسئمرت - بنمو مرحلة جديدة من الحربية السياسية قد تكون في حدود حربية الدولة 
القرمية. وقد تكن مرحلة جديدة متجاوزة هذه الحدود. 
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ولم يكن هذا الشكل براحله المتعددة واحداً في كل العالم إذ اختلف باختلاف 
تجارب الشعوب في منبته الأوروبي - الاميركي وتباين مع تجارب العالم خارج هذا 
النبت حيث دخيل هذا الشكل فى ظل عماية الدخول الاستعماري لهذه البلدان 
هذا الشكل مع أشكال الحزبية السياسية السابقة وكثيراً ما ولد هذا التداخخل تماذج حزبية 
3 وكذا نرى نشأة الأحزاب السياسية قديمة قدم الاجتماع السياسي» خلافاً لرأي 
ملاومة واشيطةا تقو بالنشأة الحدية للأحزاب. إلا أن قدم النشأة لا يعني ثبوتها إذ 
أساسياً في هذا التطور. 

وسيكون بحث نشأة الأحزاب السياسية فى المنطقة محاولة تطبيق هذا الرأي على 
حالة تاريخية محددة. 


4 نبل العام" 


مقولازنيادة 


أساس هذا الكتاب مذكرة وتقرير وضِعلما عبدالعزيز دولتشين» إثر قيامه برحلة سرية 
إلى مكة المكرمة (1898 - 1899) وق أضيفت إلية,مقكيمة قيّمة بقلم يفيم ريزمان» كما 
ضمت إليه ملاحق هي مجموعة تصف-اامجاز والطريق إلى مدنه المقدسة بقصد القيام 
بفريضة الحجء مأخوذة عن مذكرات أو روايات حجاج مسلمين من روسيا القيصرية. 


والمقدمة تتحدث عن تعاظم نفوذ روسيا في الشرق في النصف الثاني من القرن 
التاسع عشر. ولعلّ ذلك يعود إلى التوسع الذي تم لها في أواسط آسيا. فقد بلغ عدد 
المسلمين في الامبراطورية ستة عشر مليوناء وهو. يكاد يزيد عن 10 / من مجموع 
السكان. وحري بالذكر أن المناطق الإسلامية التي ضمت إلى روسيا القيصرية بين 
سنتي 1847 و1879 ظلت صلاتها وعلاقاتها بالجوار الاسلامي قوية (ص 7). 


ويتحدث كاتب المقدمة عن اشتداد الصراع بين الدول الاستعمارية» في أواخر القرن 
التاسع عشر» على محاولة السيطرة في منطقة الخليج العربي وحوضص البحر الاحمر. 
العثمانية»: ولعلّ أكبرها ضجةٌ (وملابسات) كانت سكة حديد بغداد. وقد دخلت 


روسيا حلبة الصراع والمنافسة» وظهرت السفن الحربية والتجارية الروسية في الخليج 


(*) يفيم ريزفان: احج قبل ماثة عام مذكرة وتقربر وضعهما عبد العزيز دولتشين - دار التقريب - ييروت 1993. 
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العربي (ص 8). 

وحري بالذكر أن المانيا كانت تحاول جذب روسيا إلى المعسكر الألماني العركي: 
ولعل هذا لو تم لكان أدى إلى. تقارب من نين المانيا وفرئسا: وعندها يقري هذا 
ل ور 

لكنّ روسيا كانت تنظر تنظر إلى السياسة الالمانية على ما كانت تسير بارشاد وليام 
(غليرم)؛ بكثير من الحذر فضلاً عن ذلك فإن (روسيا كانت ترى في الخليفة التركي 
عدواً عونا دائماً. فقد كانت تشهج بالطبع حيال الإسلام سياسة حذرة؛ قوامها تمت 
حرية الاعتقاد وحرية ممارسة الشعائر الدينية لأجل السكان المسلمين؛ والاعتماد على 
رجال الدين المسلمين ذوي التفكير التقليدي» وتحويل الأئمة والمفاتي [المفتين] من حيث 
الجوهر إلى موظفين حكوميين» وكذلك:الموقف السلبي من أغلبية حركات التجديد في 
الإسلام» والنضال ضد الدعاية"الاسلامية, التَوّجيدية والدعاية التركية التوحيدية» (ص 
9. 

ولا بد لنا من أن نضيف هنا أن الدولة العدمانية .كانت هي بدورهاء وكانت فيما 
نعتقد على حق؛ تخشى روسيا وتوسعها ونفوذها لسببين الأول أنها جارة قريبة وبذلك 
تكون أقرب في حالة الرغبة في الأذى. والثاني هو أن روسيا هي التى كانت تريد أن 
تصل إلى بحر دافىء» وكان بوغازا البوسفور والدردنيل تحسبهما روسيا الطريق الطبيعي 
لها كي تصل إلى البحر:المتوسط. 
لم تكن تستطيع أن تطبق فكي الكماشة ‏ فقد كان ااي وكان هناك 
من هو بالمرصاد - إنكلترا (وألمانيا فى الدرجة الثانية) وكانتا تملكان أسطولين لا يستهان 
بهما. 

وعرف القرن التاسع عشرء وخاصة فى العقود المتأخرة» حركات إسلامية اصلاحية 
ودعوات إلى التطور في جهات مختلفة في العالم الاسلامي وإن كانت الأسماء المرتبطة 
بمصر وتركيا بالذات اشيعها مثل الافغاني ومحمد عبده. لكن كان هناك إسماعيل بك 
(1851 -1914) وعطالله بايازيدوف (توفي 1) وأحمد بك غاييف في أسيا الوسطى 


احج قبل مائة عام 11 
ا كار اينم تمت 


وسيد أحمد خان (1817 - 1898) في الهند. 


ومع تحسن أوضاع النقل في مناطق مختلفة في روسيا القيصرية من مثل السكك 
الحديدية ووجود مراكب نهرية كبيرة وانتظاء سير البواخر بين البحر الاسود والبحر 
المبوسط غبر بوغازي استائبول وافتتاح قناة انسويس  )1869(‏ كل هذه الامور شجعت 
على أداء فريضة الحج. 

وكان الحج» من وجهة نظر روسيا الرسمية؛ حقا للمسلم لانه فرض من فروض 
الاسلام. إلا أنه» من الناحية الأخرى؛ أخذت قضية الحج إلى مكة تكتسب المزيد والمزيد 
من الأهمية؛ وفي المقام الأول اعتبروا [انروس] الحج سبيلاً لتسرب أفكار الجامعة 
الاسلامية إلى روسيا. وفي ذلك الوقت كانوا (أولو الامر) يقئمون الحج لا في روسيا 
وحسبي» بل أيضا في الدول الأوروبية الأُخرئ_كظاهرة دينية سياسية قبل كل شيء 
(ص 13). 

ويروي يفيم ريزفان» تأكيداً للمقولتة» 2 لي 4 تشرين الأول (اكتوبر) 8) 
(وكانت رحى الحرب الروسية الترتكية. 1877:-.1878.ندور) أفاد مراسل وكالة رويتر من 
القسطنطينية [استانبول] إن رئيس لجنة الهلال الأحَمَر راح إلى مكة بذريعة مراقبة تطبيق 
الدوائر الصحية نظراً لاقتراب عيد الأضحى [وهو موسم الحج]. أما هدف سفرته 
الحقية, » فكان يتلخص فى تبادل الآراء مع الحجاج من الهند وأفغانستان وأسيا الوسطى 
الذين كان من المتوقع أن يصلوا مكة بأعداد كبيرة في الشهر المقبل وفي التأثير عليهم 
بروح مل'ئمة للسياسة الانجليزية ومعادية لروسيا: 

في أواخر القرن التاسع عشر تكونت ثلاثة طرق رئيسية لسفر الحجاج من رعايا 
روسيا. 
1 - في منطقة ما وراء القفقاس (القوقاز) أي أرمينيا وأذربيجان وجورجيا والقسم 
الشمالي من إيران» عبر كر منشاد ومدينة حانقين الراقعة قرب الحدود مع الدولة 
العثمانية في اتجاه بغداد. ثم في انجاه كربلاء والنجف ومن ثم عبر الجزيرة العربية إلى 
مكة والمدينة. ويلفتناء نقلاً عن أحد الخبراء المسمى ياروف - رافسكيىء أنه على هذا 
الطريق «ينطلق على الأغلب النتمون إلى الشيعة من مسلمي منطقة ما وراء القفقاس 


ز ز ز ‏ ا[ 27011 
ومنطقة ما وراء قزوين الذين يعطون... نحو 15-12 ألف شخص من الحجاج). ويشير 
إن المسمين بالجاويشية» وهم الذين يهتمول بأمور الحجاج من حيث دواب النقل 
ترتيب الأسفار وتجمع أماكن الحجاج. وبعد عبور الحدود الإيرانية يكون اتجاه الحسجاج 


2 - الطريق الثاني كان يمر عبر سمرقند وبخارى ومزاري شريفء وكانوا يعتقدون أن 
الإمام عليا (رضي الله عنه) مدفون هناك. بعد ذلك يذهبون إلى كابول وييشاور ومن 
هذه إلى بومباي بالسكة الحديدية. وكانت السفن تنقل الحجاج من بومباي بحرا إلى 
جدة وينبع عن طريق قناة السويس. 

3 - وكان الطريق الثالث ينطلق من استانبول؛ التي كان الحجاج الروس القادمون من 
أوديسا وسباستبول والحجاج القادمون من أواسط أسيا ومنطقة ما وراء قزوين من باطوم؛ 
يتجمعون فيها. ومن استانبول كانك بواتخرتنطلق بانتظام إلى جدة؛ فضلاً عن الخطوط 
اليدرية اللقملنة 


كان أداء فريضة الحج تحف .به مشّكلات ومخاطر كثيرة» لا بالنسبة إلى الحجاج 
الروس الذين نتحدث عثهم الآن وحنب ولكن-بالنتنبة إلى جميع الحجاج. ففضلاً 
عن الصعوبات المادية التي كان يتعرض لها الحجاج» كان ثمة الأخطار الأمنية. إذ إن 
الكثير من الطرقات كانت قوافل الحجاج فيها معرضة للنهب والسلب» وخاصة متى 
وصلت هذه إلى نواحي الحجاز بالذات. وكان إلى ذلك خطر نقل الأمراض مثل 
التنفوس والطاعون والكوليرا. ومن هنا جاء الاهتمام بالحجر الصحي على ما سيمر بنا. 

وصاحب المذ كرات والتقرير اللذين سنتحدث عنهما في هذا الحديث؛ بعد المقدمة 
التي سقناهاء هو عبدالعزيز دولتشين المولود في 24 -حزيران (يونيو) 1861 في عائلة نبيلة 
تثرية كانت ذات مركز محترم بين أبناء اللطقة وكان للأسرة ماض كي إذ إن 
الأب قد شغل مناصب إدارية عسكرية كبيرة. فكان من الطبيعي أن تُتاح لعبدالعزيز 
دراسة عسكرية راقية؛ وأن يعهد إليه بالخدمة العسكرية من أول الطريق. وأتيح له أن 
يلنحق (في سنوات 1887 - 1890) بصفوف اللغات الشرقية التي كانت تنظمها وزارة 
الخارجية عبر الدائرة الاسيوية. 


الحج قبل ماثة عام 155 
و ا 00 


ووصلة الباخرة الاسكندرية. يقول صاحبنا: «يبدو أنه توجد في الاسكندرية أيضاً 
عصابة من نهابي الحجاج؛ ومنذ بادىء بدء وقعت في مخالب صاحبنا الحاج مصطفى؛ 
المولود في كريت». ولن أثقل على القراء فأمر بتفاصيل ما مر مع عبدالعزيز أثناء اهتمام 
الحاج مصطفى به. يدو أن الحاج كان لا يفهم سوى كلمة بخشيش. لكن عزالدين لم 
يقع في شرك البخشيش. وقد وجد النقيب الطيب أن السكة الحديدية في مصرء وهي 
التي اتخذها من الاسكندرية إلى السويس» دون القطارات الروسية بدرجات: 5 
الأولى [في مصر] أسوأ من درجتنا الثانية. العربات متعبة جداً. يقلع القطار دون أي 
صفير أو جرس) (ص 62). 


السويس في 5 نيسان (ابريل). وكان «أمام الباتخرّة جمع غفير يننظر في الشمس اللافحة 
السماح بركوب الباخرة التي يحرس؛ رجال الدَرْكَ“المصريون الصارمون جداً الجسر 
الموصّل إليها. حاولت الاقتراب إلى الجسر لم شمحرا. أأعيراً بعد نصف ساعة تقربياً أمر 
المسؤولون بتمريري وحدي أنا» (68). وكا عن عبدالعزيز أن يحصل على تأشير على 
جواز سفره من نائب القنصل الروسي في السويئن” يروي المؤلف بقية الحكاية بقوله: 
«ولهذا الغرض أخذوا مني مجيديتين. م التأشير بسرعة تثير الشكوك. فبعد ربع ساعة 
أعادا لي جواز السفر وعليه التأشيرة وتوقيع نائب القنصلء في حين أن مقر القنصلية في 
المدينة) (ص 68). 

ونا سمحوا للركاب بالصعود إلى الباخحرة بدأ شيء رهيب: «الباخرة ترسو على بعد 
نحو 5 ساجينات [دون الستة أمتار] عن الرصيف ويوصله بها لوحان ضيقان من 
النشب. ا لجمع يدفع بقوة من الخلف؛ يرروك الركاب واحداً ولعلا فحص جواز 
السفر يستغرق بعص الوقت. في الجمع أولاد ونساء. اجنود يعيدون الجميع بالقوة 
مستعملين العصي» رغم أنني لاحظت أنهم كانوا حريصين جداً على الأولاد والنساء. 
الركاب الذين يصعدون إلى الباخرة يعمدون إلى تديير أمورهم بأسرع وقت» فارشين 
الحصر واللباد» (ص 68). 


اممسوو4) كانت صغيرة عتيقة عدا وقذرة عدا درجتها الأول إنما هي مشخخرَة. 
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أما على ظهر المراكب فقد كان الازد.حام كبيراً جدأً يقول عبدالعزيز في وصفه: 
... لم يتسن لي يوماً أن أرى نظياً له! هذا مرعب» هذا مثير للغضب! وإذا كان كل 
لمعيه الا ب ا م 
صاننا الرب من البلايا! في كل مكان ينصبون السماورات ويشعلون النار تحتها 
ويدخنون ويطبخون» الخ الإنارة بالكاز» ر(ص 69). 
صباح 9 نيسان 1898 حول الساعة 11 صباحاً وصلت الباخرة ماغنت جدة» ورست 
في وسط الخليج ورأى الثقيب عبدالعزيز أن المكان تملؤه «شعاب صخور بحرية. جدة 
مدينة جميلة من البعيد. بعد فترة وجيزة جاء من جهة المدينة زورق وفيه تركي يرتدي 
معنانا وحافي القدمين, وقد تبين أنه عضر في لجنة ١‏ الحجر الصحي؛ سرعان ما عاد واعداً 
بارسال الزوارق لنقل الركاب إلى الشاطىء. رفعوا على الصارية راية تشير إلى 
استدعاء الزوارق. ذلك اليوم أمضيناة. كله عبثاً في الرسوء مع انه كان من الممكن 
الاستراحة من العاصفة التي عانيناها» (ص/69). 
وانطلقت الجماعة أخيرا إلى مكةالمكرمة 127). وكان الوصول إلى المدينة مفاجقاً 
تامأ لأنها لم تظهر إلا بحن" دحلتها الجماعة. بدت 'للداخلين إليها بيوتاً حجرية عالية 
وشوارع تملؤها حركة شديدة. وبعد ثلاثة أيام استأجر عبدالعزيز شقة ليقيم فيها منفرداء 
فقد مل الضيق والزحام في التكية القرغيزية التي نزل فيها عند وصوله. 
في أول مساء قضاه عبدالعزيز في مكة, مع أنه كان يعاني أُأْ شديداً في رجليه 
السحين: خرج في المساع» بعد الدعاء وقام بالطواف : لي بالسعي, وقد وصف شعوره 
ساعتها فقال: الانطباع من الطواف عميق وعجيب دأ وهو من الانطباعات التي 
تندر معاناتها في الحياة) (ص 72). 


يصف الكاتب الأماكن المعدة لإقامة شعائر الحج. الناس يُغطون سفوح عرفات فيما 
يتلو الامام الخطبة وهو على ظهر جمل. والتلاوة بالطبع لم تكن مسموعة» وكل ما كان 
يسمع لبيك اللهم ليك التي كان يرددها الجميع بصوت مدو ملوحين بالمناديل. ويصف 
عبدالعزيز أيضاً أماكن الأضاحي في منى. ولم يعجبه المكان بسبب ما ينبعث منه من 
رائحة كريهة نتيجة الاهمال في مراقبة الذبح وإلقاء ما تبقى من الحيوان وأماكن قضاء 
الحاجة المكشوفة. لكنه يقول أيضاً: في المساء؛ رحت مع يعقوب لمشاهدة الألعاب النارية 
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وهكذا فإن الشاب عبدالعزيز كان» وهو على عتبة الثلاثين من عمره قد أتقن اللغات . 
العربية والتركية والفارسية والانكليزية والفرنسية والروسية فضلاً عن امتلاكه ناحية لغته , 
الوطنية؛ فكان من الطبيعي أن يلفت النظر عسكرياً ودبلوماسياً. من هنا جاء اختياره» * 
وكان قد وصل لرتبة نقيب في الجيشء للقيام بمهمة كبيرة للدولة» إذ كلف القيام بمهمة ' 
مراقبة الحجاج وطرق أداء الفريضة ودور الحجاج الروس فيها. وذلك للوصول إلى نتيجة : 
كانت على ما يبدو تدور في خلد أهل الحكم وهي: هل تشكل ممارسة أداء هذه . 
الفريضة خطراً على مصالح روسيا العسكرية والسياسية في الشرق! 


قبل عبدالعزيز المهمة بكل ما يمكن من السرور: فهو ضابط مسلم متعلم يتكلم لغات 
يستعملها الحجاج ومن يدبر أمرهم؛ فقد يمكنه ذلك من مساعدة «الآلاف من اخوانه في 
الإيمان» من المسلمين من رعايا روسياء مساعدة فعلية في اداء فريضة الحج, الأمر الرئيسي م 
على الأغلب في الحياة الروحية لكثيرين منهم؛ وأدائها في ظروف وشروط لاثقة بالبشر. , 
ومع ذلك ظل من رعايا الامبراطورية.الأوفياء. كليا. ظل مخلصا لقسم الضابط») (ص 
01). 


ومثل كل رجل مثقف واسع الأفقَ وَحَتابط نشيط يعنى بالأمورء كان عبدالعزيز. 
يعرف عدداً من الشخصيات الاسَلاميّة:الرّوسية. ذات الموقع المفيد» مثل حميدالله آخون , 
من أهل بطرسبورغ وعطالله بايازيدوف» فضلاً عن زعماء من كبار الصناع والتجاريين ٠‏ 

1 
١ التثر.‎ 


في 6 آذار(مارس) 1898 ودّع عبدالعزيز أسرته وبدأ هذه الرحلة التي نعمنا نحن يسببها 
بشيئين: الأول مذكراته الطريفة والثانى تقريره العلمي الموثق الدقيق عن الحج والحجاج 
الروس وغيرهم الذين خبر أحوالهم وتعرف إلى مشكلاتهم وتنبه إلى حاجاتهم الرسمية 
وغيرها وعمل جاهدا في سبيل حمل الحكومة الروسية على الاعتناء بهؤلاء القوم 
لتمكينهم من أداء الفريضة بشكل لائق» ولو نسبياً. 

وبعد أسبوع قضاه في القطار (في أكثره) وعبر بحر قزوين في سفينة (لليلة واحدة) 
المسؤولين والاهتمام بأخيه الذي لم يكن رآه منذ سبع سنوات» وتذكر أيام شبابه في 
العاصمة طالباً وما إلى ذلك. وفي 8/آذار (مارس) سافر إلى اوديسا (على البحر 
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الأسود)» التي وصلها في 20 منه. وبعد يومين انتقل إلى باخرة تابعة للشركة الروسية 
متجهة إلى الاسكندرية رأساً. وصلت الباخرة استانبول بعد الظهر» وكانت قد اجتازت 
البوسفورء لكن عبد العزيز الذي كان يراقب الأبنية والطوابي العسكرية والتحصينات لم 
ينتبه إلى وصول الباخرة المدينة الكبيرة. يقول «لم ألاحظ كيف اقتربنا من القسطنطينية؛ 
وقد وصلنا إليها حوالي الساعة الرابعة نهاراً. الانطباع الأول كثرة من أصحاب القوارب 
في طرابيش حمراء ولغط رهيب. وما أن نزاوا السلالم حت ثلافق يصع لين في 
الطرابيش إلى المتن: من ضباط في البوليس التركي وعلى صدورهم كتابة «قانون») وأدلة 
وسواقي زوارق ووسطاء لختلف الفنادق (توقفت الباخرة عند مدخل القرث الذهبي على 
بعد نحو 500 متر من الساحل). كان المنظر جميلاً إلى حد أنني قررت عدم النزول إلى 
:الضفة اليوم؛ ومشاهدة الجمهور والمدينة من البوسفور». 

ولم تعجب استانبول عبد العزيز قال: «أؤل ما أذهلني في شوارع القسطنطينية إنما هو 
وفرة الزبالة ووفرة نوع خخاص من الكلاب التي تتصرف على الأرصفة كما في بيوتها. 
وغالباً ما تقع العين على بيوت خشبية متعلددة الطوايق؛ فماذا يحدث هنا إذا نشب حريق 
في شارع بمثل هذا العرض التافه؟ إن صَتيقَ الشوارع يمكن تفسيره» ولكن كيف يجوز 
افيها مثل هذا القدر من الزبالة» مثل. هذا.القدر. من الوحلء مثل حال الطرق هذاء مثل 
هذه الهندسة المعمارية المنقرة؟ إن أي رئيس للبوليس في أية مدينة في روسيا يستحوذ 
عليه الرعب من مثل هذه الأوضاع). 


ولكن عبدالعزيز أعجب بآياصوفيا من الداخل» من حيث العمارة» كما سر بالجوامع 
التركية البناء وبالنوافير فيها. 
: كان أسف عبد العزيز لحالة استانبول مدعاةٌ لحزنه: فهو كان يحب أن يرى عاصمة 
الخلافة على غير ما رآها. وعلى كل فهي زيارة قصيرة إذ إن الباخرة حرجت في 5 من 
الشهرء اح سات ثم مرت الباخرة بمرفاً بيريه 
رفقاء عبدالعزيزعلى الباخرة كانوا جماعة مثقفة تنظر إلى الأمور نظرة منطقية. لذلك 
عم صاحبنا بسفرته. وكان بين ركاب الباخرة حجاج روس مسيحيون ذاهبون ل 
ري 


ا ا ا ا نسدد 
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وللاستمتاع بالموسيقى. كانت الصواريخ جيدة مدا أطلقوها في ثلاثة أماكن قرب : 
مقامي القافلة المصرية وقرب موقف الوالي... الموسيقى - أو ركسترا عسكرية جيدة جدا . 
رغم أنها صغيرة 00 ا موسيقى ى الشريف | المحلية أصيلة. الولي الك اليوم , 
0 حلي ناه عور رقي من بعيد) (ص 75). : 
ٍْ 
أشار عبدالعزيز هنا إلى بضعة أمور تتعلق بمكة المكرمة حرية بأن نعرفهاء ولو أنه مر؟ 
عليهاء نحو مئة سنة. وهي: ْ 
[ - في مكة المكرمة مستشفى من وقف والدة السلطان عبدامجيد. عدد الأمكنة 30 4 
3 والأسرة نظيفة ده عدد المرطى 5 مصابون على الأغاب بابي الرآكب. للمستشفى . 
صيدلية وجنينة. المرضى من شتى المجموعات البشرية. يكثر الراغبون في الحصول على * 
الأدوية. ش 
2 - سوق الرقيق هو سوق مفتوح كان فيه 60/- 80 فتاة زنجيات على الأغلب وهناك ؟ 
بعض الحبشيات. وكان ثمة زهاء عشرين صبَيا خليقي الرؤوس محضرين للبيع. 
بضيف عبد العزيز بعد وصف هاي شإ لاليياستايأنن بها من السودان والحبشة. 3 
يُسْرَقُون وينقلون إلى الساحل؛ يشحنون خفية عن الانكليز على سمابك [سنابك]. 
وعلى هذا الساحل يبيعونها من التجار» وهؤلاء ينقلونها إلى مكة وغير ذلك من؟ 
المرا كز. ثمن الفتاة الجيدة 40 ليرة [نركية]. 5 ثمن الصبيان يتراوح به بين 15 و20 و30 له 
الحبشيات يأخذونهم على الأكثر كزوجات» الزنجيات كعاملات. يتفحصون الفتاة عارية 
مثل الماشية. الانطباع عن ذلك في غاية الارهاق [لعبدالعزيز]. والشريعة لا تسمح بهذه 
التجارة. استحوذت علي وعلى رفاقى كأبة شديدة (ص 7). 
- الماليزيون (أو جاوة كما يسمونهم هنا) يؤلفون ثلث أو ربع السكان الدائمين بمكة. 
عندهم 3 4 آلاف تلميذ. يتميزون بالميل إلى الوثام مسالمون جداء مجتهدون. يتعاطون 
التجارة. بدأوا يمارسون الدور الأول بين السكان امحليين» (ص 7). 
4 الرحلة من مكة المكرمة إلى المدينة المنورة (بدأت 28 نيسان)» «هي حياة السفر بدون 
نوم تقريباً» (احسب قول النقيب). إذ إن القافلة - كبيرة كانت أم صغيرة - يجب أن 


2000# 
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تتقيد بالسير الذي يناسب الطقس ال حار» وأن تتكيف بسرعة الهجائن وبقية دواب الحمل 
(ومنها الأحصنة والحمير). ولأن المطر لم يهطل في السنة الفائتة» فإن الجمال كانت 
ناحلة الأجسام. ومن ثم فإن السفر بين المدينتين الذي يجتاج عادة 5 - 4أيام احتاج في 
هذه السنة 7 - قأيام. (ص 9). ولما وصل ركب عبد العزيز» وكان قد سبق الباقين» 
مساءٌ كان الدخول من البوابة المصرية. قال: «وفي البدء كان شارع عريض تنيره 
المصابيح» ثم بوابة أخرى أمامها يازار ومقهى شاسع بعد عبوز هذه البوابة شوارع ضيقة 
مبلّطة بصفائح حجرية مرصوفة؛ ودكاكين مرتبة. في أحد الأزقة الجانبية كان بيت عمر. 
وأغبيرا نحن في البيت. أعدوا عشاء وفيراً استغرقنا بعده في النوم (ص 84) . 

فضلاً عن الزيارات المألوفة بالنسبة لزوار المدينة المنورة» مثل التبرك بقبر النبي عل 
وزيارة الحرم المدني وما تنطلبه الإقامة في هذه المدينة» فقد زار عبد العزيز أماكن أخرى. 
ألم يكلف أصلا الذهاب إلى هذه الأماكن للتقصي والدرس وجمع الحقائق (كما 
يقولون اليوم). فقد زار مدرسة قازان"الدينية. المبنية حديثا: «للمدرسة حوش صغير جدا 
حجراته في طابقين. اعتقد أن الجو فيها حار جَداً. المسجد غير كبير. هناك بيوت لأجل 


1 الشيخ والمدرس والامام والناظر وخلافهم 3 وهي بيوت الأوقاف. والدخحل 0 ينبي 
الفاقة في بالج المدرسة الذينية. وعوالك مكتية خير_كبيرة, كل شيء يبدو جديداً ونظيفاً 


جداً. مواطني متأدبون ومجاملون جدَاً مغي) اص 85). وقد يتساءل الواحد منا: هل 
كانوا يعرفون الغاية من سفره إلى الحجاز؟ 

وزار الرحالة الحاج الشاب مكتبة شيخ الاسلام (عارف حكمت) التابعة للأوقاف. 
تشغل المكتبة عمارة ممتازة لمدرسة جيدة» سجاجيد غالية» مناضد مريحة» فرش رنخوة 
لأجل الجلوس. في أعلى العمارة شقة لأجل المدير. يوضع الكاتالوج بصورة جيدة جداً. 
على العموم يوجد 7000 مجلد». (ص 87). 


أدرك عبدالعزيز أهمية المقهى في الحياة العامة في مكان مثل المدينة المنورة (في الواقع 


في أي مديئة شرقية). لذلك فإنه كان يعمل عادة إلى الظهر. وأحسب أن الرجل كان 
يجمع ويدوّن المعلومات التي تتيسر له. ويتابع وصف الروتين اليومي فيقول: «بعد الصلاة 
[صلاة الظهر] نلتهم الغداء الذي حضّره حارث والذي يتألف عادة من مأكل واحد - 


الحساء. بعد الغداء الراحة حتى الساعة الثالئة لم الشاي وبعده نخرج من البيت لنجلس 
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في المقهى. يتجمع 6-5 أشخاص من مواطنينا الذين نعرفهم ومن العرب. ونشرب: 
القهوة وأدفع ثمنها قرشأ واحدً» ويعطونني على سبيل الردة بضع قطع نقل محلية. لا: 
أستطيع بعد أن اعتاد على شرب القهوة المحلية أتتازل عن فنجاني لشخص ما آخر.! 
الجمع انوع هو أكثر ما يهمني» فيه تقع العين على مسلمين من شتى أنحاء الدنيا!؟ 
وبينهم يتميز» بلا ريب» بأكبر قدر من الذكاء العرب البلديون [أي العرب من سكانة 
المدن كما أشار إلى ذلك قبلاً]. سواء من حيث مظهرهم والبستهم أم من حيث أدبهم: 
ومجاملتهم) (ص 92). 
قضى عبدالعزير دولتشين اثنين وعشرين يوماً في مكة المكرمة وواحداً وعشرين يوم 
في المدينة المنورة. وكان كثير الاحتكاك بالناس» وما زيارته للمدارس والتكايا والمقاهي 
وحديثه المتصل والمتواصل مع الناس عاديين وتخاراً وادلاء ورسميين إلا في سبيل أن 
يجمع المعلومات الوافية التي ضمنها تقريره الجيد. كان التقرير يومها مخصّصاً لمنفعة 
0 الروسية القيصرية. أما اليوم فإننا.نقيّدمنه لأنه وثيقة ة وضعها رجل متعلم دقيق في: 
معلوماته وملاحظاته» واضح في تعليقه وتفسيره. 
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ولنلاحظ ما قاله عن مغادرته المدديتة"المنورة-- قفي 260 أيار (مايو) ‏ يوم الثلاثاء تقرر أن؛ 
تأني القافلة اليوم مساءٌ وتبيت قب البوابة. الانبارية للمدينة. فكرت فيما إذا كنت أسافرة 
الآن مع هذه القافلة الاخيرة أم أبقى» وقررت أن أسافرء البقاء» حين يكون - قث 
انتهى» قلما ينسم بالأعمية والطرافة؛ وإذا بقيت تعين علي أن أبقى حتى كانون الأول 
(ديسمبر) أو كانون الثاني (يناير), لأنه لم يكن متوقعاً وصول قافلة أخرى» ولآنة لم 
يكن من الممكن أن تتسنى لي زيارة المراكز الهامة التي تمر بها حركة الحجاج» (ص 99). 

في 27 أيار انطلقت القافلة من المدينة المنورة في اتجاه ينبع. 

هنا تنتهي يوميات السفر إلى مكة والعودة إلى ينبع. (والتقرير يتلو فيما بعد). ‏ * 

قبل أن ننتقل إلى الحديث الدقيق عن تقرير النقيب عبدالعزيز دولتشين؛ نود أن نتابع 
تاريخ حياته بعد عودته من هذه المهمة» على ما قدمها لنا يفيم ريزمان. 

بعد أن أعد دولتشين تقريره وطبعه؛ أرسل من جديد إلى أسيا الوسطى للاطلاع على 
نشاط المحاكم الشعبية. ذلك بأن إدخال منطقة ما وراء قزوين واقليم تركستان 
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0 في قوام الامبراطورية اقتضى ص 0 لقب في هذه ا ني 
شؤونها (0901. 


بعد ذلك كلف دولتشين بوظيفة نائب تحت تصرف رئيس هيئة الأركان العامة مع 
استمراره في شؤون آسيا الوسطى. وقد وضع عبدالعزيز تقارير وخطّط لمشاريع (مثل 
إمكات إنتاج القطن في تركستان) متعددة شملت مثلاً دراسات عن الشعوب الاسلامية 
القاطنة فى حدود روسيا. وهذه جميعها لاتزال محفوظة فى ملفات وهى تدل على دقة 
واضعها. 
( بعد ثورة تشرين (١كتوبر)‏ 10417 تعاون دولتشين بهمة ونشاط مع حكومة العمال 
والفلاحين... وتدل الوثائق على ان دولتشين كان في أواخر سئة 1019 يشرف على هيئة 
أركان القسم الشرقي الخاص لدى-اكاديمية الاركان العامة. ومن المؤسف أنه لم يتسنٌ لنا 
أن نعثر على مواد تتعلق بمصَيرٌ عبدالعزيز دولتشين لاحمّا) (ص 35). 
كُورول هي فنالا وخجسرة بلق قز دنه أكثر عن تسكهاخايلا مهدا 5 دقيقاً 
+ في بحثه أميناً ني تقاريره حوينا في أرائه. ونحن أفدنا من هذه التقارير والمذكرات. 
يحدثنا عبدالعزيز دولتشين في تقريره (الذي يض سن الكتاب الذي بين أيدينا ص 
لب ايها الي لا م 0 
؟مناطق أخخرى من العالم» وعن الصعوبات التي كانوا يتعرضون لها وعن دور الإدارات 
+امختلفة في العناية بحل القضايا أو إهمالها إياها بحيث تتفاقم وتؤذي. والذي نرمي إليه 
الآن هو اختيار أمور نرى فى بعفها بعد قرن من الزمان فائدةٌ تاريخية. 
1 - يقول عبدالعزيز إن سلطة الحكومة العثمانية يومها (سنة 1898) كانت تعتمد على 
القوة المسلحة» وحيث ترابط هذه القوات. لذلك فإن نفوذها كان مقصوراً على المدن. 


الج قبل مالة عام ا 2501 


ولم يقم الأتراك خلال أربعة قرون حكموا فيها الحجاز أية صلات بينهم وبين السكان : 
ا محليين ولم يكن لهم عليهم أي تأثير ثقافي. يقول: «وجميع يع الأتراك الذين تسنى لي أن . 
أتحدث معهم كانوا يحذرونني في كل حال من أنة يجب التتخوف دا من هؤلاء ' 
البرابرة) (ص 115). عرق لنحان واي عركا عنى بأمرهء هو عثمان باشا (- 1887. 
1؛» فمّد ساق الماء إلى جدة وأقام خطوط البرق بين مكة وجدة. 


ويقول المؤلف إنه منذ سنة 1864 صارت مكة مركز الولاية الإداري الرئيسي» وفي 
مكة يقيم حاكم الاقليم. والحجاز اليوم (1898) ثلاثة سناجق ‏ سنجق مكة الذي يديره 
الوالى وسنجق جدة ويديره قائمقام وسنجق المدينة الذي يديره العامل (المتصرف). 
ويوجد على رأس إدارة الولاية» إلى جانب الوالي؛ الشريف (شريف مكة) الذي يعينه: 
السلطان العثماني» والذي يخضع له جميع سكان الحجاز. 1 

أما من الناحية العسكرية فإن الوحدات'العسكرية المسلحة المرابطة في الحجاز تدخل” 
في إطار الفيلق السابع الذي تقوم إذارة أَرَكَانة “في صنعاء (ص 115 - 117). ش 
2 - نقل عبدالعزيز عن حولية الحجاز لسنة 1306 أن واردات المنطقة الرسمية بلغت 
مليوناً ونصف الليون من القروش التركية وإن النفقات للسنة ذاتها كانت 23 مليوناً 
ونصف المليون (وقد نقلها النقيت مفضلة (ضن 119 120). 

الأمن (على الطرق العامة). ثمة عمليات نهب صغيرة يقوم بها البدو. وفي الطريق 
بين مكة وجدة تشكلت من شتى أصناف الأوباش عصابات كاملة من قطاع الطرق 
تنهب وتسلب على الدوام. 

أما في الطريق بين مكة والمدينة وينبع «فإن هذا الشر يتطور أثناء حركة الحجاج. ذلك 
الأشياء بهذه الطريقة) (ص 123). 

وقد رسم عبدالعزيز صورة للوسائل التي تتبع في النهب والسلب في قوله: «إث 70 
لد حكن امنا ترون ساعن 00 ا 
عند هبوط الليل. وحين تتوقف القافلة في الظلام لأجل الراحة ويحدث في هذه الخال 
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الهرج والمرج العادي. يتسنى لهؤلاء الضواري أن يختلطوا مع أهل القافلة ويقطعوا 
الزنانير التي تحفظ فيها النقود عادة» صاعقين مسبقاً بضعة أشخاص بضربات على القفا 
بالهراوة» الأمر الذي غالباً ما يسفر عن الموت. وعندما تكون القافلة قد وقفت وهداً 
الهرج والمرج؛ وأضيئت المحلة بالمشاعل؛ يترصد هؤلاء الأشرار المسافرين الذين يتنحون 
لقضاء حاجتهم ويبتعدوت بدون احتراس؛ ونادرا ما يعودون. وفيما بعد» حين تغفو 
القافلة» يعمد هؤلاء البدو إلى السرقة» متسللين خفية»ويسلبون كل ما تقع عليه أيديهم. 
وهناك كثيرون يعتقدون» وليس دون مبرر أن مقترفي أعمال النهب والسلب هم سواقو 
جمال القافلة بالذات الذين» كما يقال» يعرفون جيدا جدا الأشرار» ويعطونهم 
التعليمات بصدد من ينهبون وكيف وما إلى ذلك. ولهذا يحاول المسافرون بجميع 
. الوسائل أن يستميلوا سواقي الجمال في قافلتهم؛ بإعطائهم يومياً البخشيش وبقايا الطعام 
وما شاكل. والاتراك هم» لسبب ماء أكثر من يعانون من عمليات السلب والنهب هذه. 
وفي هذه السنة [ 1898] بلغ عدد القتلى من"الحجاجء أثناء سير القافلة من الحجاج من 
المدينة المنورة إلى مكة المكرمة زهاء 50 شخصبا وبلغ في طريق العودة 10 أشخاصء 
والقتلى جميعهم تقريباً من الاتراك. ومرد ذلك» كما يفسرون, إلى أن الاتراك المسلمين 
دائماً يتنحون بلا احتراس . عن القافلة"مطمئنين إلى سلاحهمء ويرفضون التكرم 
بالبخشيش على سواقي الجمال في قافلتهقم» ويحملوت» ا فيه اغراء للبدو زنائير ضخمة 
عدا ولكن كره العرب للأتراك يلعب هو أيضأء أغلب الظنء دوراً معيناً في هذا المجال 
(ص 123 - 124). 


يتحدث عبدالعزيز دولتشين عن الطرق التي تصل بين مدن الحجاز بشيءٍ من 
التفصيل. فمن ذلك اهتمامه بأن يفصّل الطرق الأربعة التى تصل مكة المكرمة بالمدينة 
المنورة؛ (ص 130 - 136) وكأنه يصفها كقائد عسكري لا كمشرف على قافلة حجاج 
لبيت الله الحرام. 

وينتقل عبد العزيز بعد ذلك إلى دراسة دقيقة عن المدن الحجازية بدءًا بمكة المكرمة. 
فتكون الإشارة الأولى إلى يبوتها ذات الطوابق الثلاثة في غالبهاء والمبنية الواحد بلصق 
الآخرء بحيث لا يترك أي فناء. وبيوت الاغنياء تمتاز بالمشربيات المبنية على طول الجدار 
الواجهي؛ وهي مغلفة بصفوف من حصائرء ومزينة من الخارج ب نقوش بديعة. 


و اح ا ا 


“لآ سس ل 


أما المباني العامة فهي» بعد الحرم الشريف» السراي الكبير الأوروبي الهندسة» ومبنى 
التكية المصرية حيث يقدّم المسؤول للحجاج المعدمين» كل صباح» رغيفين كبيرين 
وكمية من الحساء. وهذا كله من مال الأوقاف المرصودة عليها في مصر والتي يصل 
إليها من ذلك 160912 قرشاً. وهناك تكية تمولهاالأوقاف التركية. وثمة مبنى ضخم من 
طابقين منتصب عند المخرج وهو معد لأجل إيواء الحجاج الذين لا مأوى لهم؛ على م 
أوضحه بانيه لعبدالعزيز. 


حسب الأرقام التي تقدمها الحكومة التركية فإن عدد سكان مكة يتراوح بين 110 
و120 آلف نسية آنا العارفون م ن أهل المدينة نفسها فقدرون العدد بأنه بين 70 و80 
الك نسمة. ويضيف عبدالعزيز «وهذا الرقم الأخير ييدو 7 أنه الأقرب إلى الحقيقة) 
(ص 145). 


وديرد إلى مكة عدد تافه من الجرائد المصرية وعد د أقل من الجرائد التركية وفي الخال 
يصبح مضمونها مغروفاً في المديئة كلهاء نظا لشدة تحرقها إلى الأنباء) وص 7). 


يشيد عبدالعزير بمهارة العرب من حَيدث إنهم.حرفيون ثمتازون في الشغل على الحجر 
وعلى الخشب وهم يملكون ذوقا رفيعا -جدا. 

ويقدّر عدد الماليزيين (ويسمون الجاويين) بين 14 و16 ألف نسمة. فهم الفئة الثانية في 
مكة. 


أهل مكة يعيشون على الحجاج: فهم يستوردون كميات كبيرة من المواد الغذائية 
لنحو مثة ألف حاج. والبضائع الأوروية تأتيها عن طريق استانبول مثل الأقمشة القطنية 
والصوفية والأحذية والخردوات والطحين الروسي وكارباكي أما مصر فتبعث إلى مكة 
بالحنطة والفول والشعير والذرة الصفراء والعدس والأرز والسكر. ويرد إلى مكة من 
سورياء عبر بيروت» كمية كبيرة من البضائع الحريرية أقمشة وألبسة جاهزة والمناديل 
المطرزة والفواكه المجففة وزيت الزيتون. وتتلقى مكة من بغداد والبصرة - مع قوافل 
الحجاج ‏ البضائع الصوفية والأرز والسمنة بنوعيها البقرية والغدمية. أما آنية النحاس 
والبورسلين والمرجان والمواد العطرية والعلاجية فمصدرها الهندء واليمن تصدر إلى مكئة 
العقيق وعين الشمس والبن. 


204 لقره زيادة 


وتنتج مكة المسابح المخروطة من الصدف», والخواتم الفطنية المرضيعة بالأحجار, 


ويفيد سكان مكة من الحجاج مبالغ طائنة لأنهم يؤجرونهم الغرف ويقومون بمراسم 
الحج ويرشدون الحجاج ويؤجرونهم الحمير للذهاب إلى عرفات ومنى. 


والليرة التركية الذهبية هى الوحدة الأمناسة للتعامل فضلاً عن ذلك تستعمل جميع 
أنواع النقود عند الصرافين بشكل خاص. وييدو أن «الريال» الهولاندي والمكسيكي (من 
الفضة) هما الأشيع. ولأن البدو يرفضون الذهبء فإن أجور الدواب تحسب بالعملة 
الفضية (148 - 151). 


يعود عبد العزيز إلى التحدث عن تجارة الرقيق بشيء من التفصيل والوصف الدقيق» 
لكننا نضرب صفحاً عن العودة إلى الموضوء لولا أن المؤلف يشير إلى أن بعض الحجاج 
«يشترون العبيد لكي يعتقوهمء لكف يَعْيذِوَاإليهم الحريّة). (ص 153). 

ويتحدث عن بيوت مكة فيشير إلى نظافتها من الداخل والخارج. إلا أن الذي يتقزز 
منه هو تنظيف البالوعات الذي أذى شعوزة. ومثل ذلك يقول عن الشوارع التي 3 
مكاناً لرمي كل ضرب من -الزْبالة "ونقايات. المطابخ).(ص 157) ونكتفي بهذا لأن ما 
تبقى من الوصف يقزز نفس القارىء. 

«يوجد في مكة مستشفى من 30 سريرأء يعمل فيه طبيبان وصيدلي واحد على 
حساب أموال الأوقاف التي تبرعت بها والدة السلطان عبد المجيد.... مفروشاته جيدة 
نسناه فتحت تصرف المرضى ) أسرة ملاثمة ولوازم فراش نظيفة وطعام جيدء ويلقون 
عناية جيدة. وحين زرت المستشفى كانت جميع الأماكن مشغولة.... يوجد في المدينة 
ضيدليتان صغيرتان جدا وفقيرتان وصيدلية حكومية والحدة؛. 

وقد تنبه عبد العزيز إلى الناحية الإدارية لمكة المكرمة فقال عنها: «المدينة يحكمها 
مباشرة الوالي والشريف؛ ليس هناك البتة أية سلطات مدينية (بلدية) حقاً. ولأجل حل 
الخلافات والدعاوى يوجد ضرب من قاض مديني (بلدي) هو المحتسب. وللنظر في 
القضايا الشرعية يرسلون كل سنة من القسطنطينية (استائبول) إلى مكة المكرمة والمدينة 
المنورة قضاة خاصين. وفضلاً عن ذلك يوجد أربعة مفاتي (مفتين). ولحفظ النظام في 
الشارع لم أر سوى دورية عسكرية واحدة قرب الحرم) (ص 159). 


الحج قبل ماثة عام 205 
ااا اا لللسص سيت 


(توجد في مكة مؤسسة للبريد والبرق تحفل دائما أ بالعمل أثناء تمجمع الحجاج. والبريد 
ا حلي لا يقبل الطرود ولا الإرساليات النقادية, ولا حتى الرسائل المسجلة. وأثناء المج 
يقتصر عمله كله في قبول وتسليم الرسائل البسيطة فقط. ونقل البريد على ظهور 
الحمير إلى جدة في اتجاه وإلى الطائف في اتجاه أخرء يقوم به أحد السكان المحليين. أما 
النقل إلى المدينة المنورة فيقوم به البدو على الهجائن» رص 160). 

«ومكة موصولة بخط برقي (تلغرافي) مع جدة والطائف. وأثناء إقامة الحجاج في منى 
يفتحون فيها محطة مؤقتة. وجدة تعمل بكابل يمتد إلى سواكن» وهي بلدة على الساحل 
المقابل من البحر الاحمر)(ص 160). 


وينتقل عبد العزيز إلى الحديث عن المديئة المنورة. وينقل من المعطيات الرسمية 
التركية أن عدد السكان المدينة المنورة 80,000 تسّسمِة» ويضيف ولكنه: يعتقد أن عدد 
سكان المديئة بالكاد يربو على نصفي هذا العدد وص 3 - 4). 


وعبد العزيز يتقصى» بين حين وآخره أَحَبَاََالتتر بشكل خاص. ففي المدينة تعيش 31 
عائلة تترية من رعايا روسيا. وهي جالية 'ضمغيرة»: ورئيسها عبد الستار 0 
الأصل. «والتتر امحليون نرحوا بأغلبيتهم من روسيا بعد الاضطرابات التي نشبت 
هناك سنة 41892؟ وقسم منهم حرفيو وتعساء ب جاءوا ييحثون عن السعادة؛ د بينلهم 
تلامذة في المدارس الدينية الحلية تزوجوا واستقروا هنا . ٠‏ وجميع أعضاء هذه الجالية 
يكسبون جميع موارد رزقهم من الحجاج ٠‏ بن أبناء قوميتهم. فهم يستقبلون القوافل 
القادمة من جهة ينبع ويحاولون أن 1 5 في بيوتهم ويقدمون لهم الطعام 
ويحاولون أن يستحصلوا على «بدل). وحين تعتزم م القوافل مواصلة السير» يتجمع أعضاء 
الجالية لتوديع القوافل كى يحصلوا من مراطنيهم على صدقة هى عادية فى مثل هذه 
الأحوال. 


. وعند انتهاء الحج يذهب بعض من التتر امحليين إلى روسيا لزيارة أقربائهم؛ 
والأهه لجمع الصدقات التي يقدمونها لهم بطيبة خاطر بوصفهم من سكان المدينة 
المقدسة) (ص 164). 


دون عبد العزيز دولتشين بتاريخ 22 أيار (مايو) عن تمارة المدينة المنورة القطعة التالية: 
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«التمح والخغير يستجايونها من جهة بغداد ومن مصر عبر ينبع» والرز من البصرة والهند 
ومصر... وعبر ينبع (أيضا) البضائع المستعمرية والصناعية والبقالة. الخضراوات وبعض 
الأشياء الأخرى تنبت في الضواحي. البن والملح يستجلبونها من اليمن. المادة الوحيدة 
(لمحلية) للبيع هي البلح الذي يشتريه الحجاج ويرسلونه هدية من هنا إلى مختلف الأفراد 
في روسيا والقسطنطينية (استانبول). وهنا يرجد من البلح 13 نوعء وأفضلها الجلالي. 
يجب اعتبار كمية البلح المباع زهاء 50 ألف بود (البود يساوي 16,380 كيلوغراما - 
المترجم). السمنة من حليب الأبقار يستجلبونها من جهة البصرة. لحم الغنم يستجلبونه 
من مخيمات البدو الرحل المجاورة. الكاز أمبركي ومن باكو. يحدث أن تقطع القبائل 
البدوية العاصية الطريق إلى ينبع؛ فيصبح الوضع في المدينة المنورة صعباًء وترتفع كل 
الأسعار كثيراً. ويشرف المحاسب [أظن أن المقصود هو امحتسب] مباشرة على البازار 
وعلى النظام في ساحة البازار وتحت:“تضرفه دورية عسكرية» الخرداوات يشتريها تجار 
الجملة في القسطنطينية . التجاراة احلية تُتميْد بع وصول الحجاج وتهدأ بعد رحيلهم) 
(ص 97). 


العامة مهملة شأنها فى ذلك شأنَ مرآقق مكة+ وثمة شارع واحد فيه الدكاكين هو الأقل 
ضيقاً. أما الأزقة فهي خارقة الضيق. ويقول إن الشوارع تشكل مكاناً لرمي الزبالة 
والنفايات من كل شاكلة. 

أما الشارعان الرئيسيان فمرصوفان. والمدينة ذاتها لا تسمح بدخول سائر أصناف 
الحيوانات. والقوافل تتوقف خارج المدينة. 

مستشفى المدينة المنورة مبني» مثل مستشفى مكة المكرمة من أوقاف والدة السلطان 
عبدامجيد. فيه ثلاثون سريراً وصيدلية هي الوحيدة في المدينة» وهي التي تعطي المرضى 


والمدارس الدينية هنا مثلها فى مكة. لكن قوام التلامذة هنا هم الأتراك والسوريون. 
يقول الكاتب عن مدراس المديية المنورة إنه يقبل فيها أبناء جميع القوميات ما عدا 
السكان امحليين. والعدد رتبط بالغرف الفارغة» وعدد سني الدراسة غير محدد. فقد 
يقضى البعض عشريز, سنة. ويضيف: «ونظراً لهذه النظم يعيش على الدوام في المدارس 


الحج قبل مائة عام ا ااا 5207 
الدينية عدد عديد من د شتى الأفراد الذين لا مأوى لهم والذين لا علاقة لهم البتة بشؤؤون 
الدراسة وذلك مجرد الرغبة في الانتفاع من الشقة الجاهزة والنقود للعيش») (ص 171). , 


وقد لاحظ المؤلف أن أثمة المدينة المنورة اشتهروا بتفسير القرآن الكريم وبتفسير 
الأحاديث النبوية. 


لما كان دولتشين فى المدينة المنورة كان فيها 42 تلميذاً تترياً من رعايا روسياء وكانت ” 
أغلبيتهم في مدرسة قازان. ولاحظ أن عدد هؤلاء الشبان ازداد أخيراً بعد أن انتقل عدد 
من التلاميذ من القاهرة واستانبول. ويعلل ذلك بأمرين. الأول أن التلاميذ يرغبون في 
سماع الخطب التي يقدمها أئمة المدينة المنورة. والثاني هو أنهم يعيشون هنا بصورة ة أقل م 
فقرأ بفضل جمع الصدقة من الحجاج من أبناء الوطن. ١‏ 
ولعل من أدق ملاحظات عبد العزيز دولتشين بخصوص هذه المدارس الاسلامية + 
قوله: «وقد اقتنعت بأن تلاميذنا هنا يتميزونيصورة إيجابية عن زملائهم في مدارس 3 
بخارى. فلا يلحظ المرء فيهم ذلك" التعصب الأَعَمِى المتطرف وذلك الازدراء الجاهل ؟ 
بكل ما لا يدخل في إطار الشريعة ولجميع من لا يسيرون بكل دقة في طريقها المرسوم» ‏ 
(ص 172). ظ ١‏ 
«والمدينة المنورة» مثلها جزئياً مثل مكة والطائف؛ تشكل في عهد السلطان العثماني . 
الحالي [عبدالحميد الثاني 1876 - 1909 منفى للأشخاص المستبعدين لأسباب سياسية : 
وللنساء والخنصيان المطرودين من الباب العالي ؛ (ص 176). 3 


هناك صفحات كثيرة (ص 180 - 194) تناول فيها المؤلف الحج معنى وشعائر 
وزيارات. ثم ينتقل بعد ذلك إلى ما يصح أن يسمى الغرض الرئيسي من تقريره وهو حج 
الحلمين الروس: 

يعدد القوميات الواقعة تحت حكم روسيا التي قامت بفريضة الحج عام 21898 وهو 
عام كان حجاجه قليلين لأن الحكومة لم تعط الحجاج جوازات سفر فكان العدد 450 
فقط. وهؤلاء منهم 250 من قرغيزيا ونحو 100 من سكان ما وراء القفقاس وحوالي مثة 
من مختلف محافظات روسيا الأوروبية. وجميع القرغيز بايات أي أغنياء» والذين من 
أرمينيا أدعوا بأنهم داغستانيون كي يتخلصوا من من دفع رسوم نخاصة تستوفى في الحجاز 
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من الشيعة: لكن الكاتب كان منصفاً فأقر أنه يظن ذلك. وكان بين الحجاج 11 حاجاً 
من أصحاب البدل أي الذين يحجون بدلا عن قوم لا يستطيعون تحمل السفر ومشقاته. 

وقد حلل عبدالعزيز أسباب ذهاب الناس إلى الحج فالبعض يذهبون لأداء الفريضة 
والبعض يحج كي «يكتسب في وسطه بعض الوزن والوقار المتعلقين بلقب الحاج). 
وهناك من يذهب إلى الحج من باب كسب بعض المال. ويذكر وأن تاجرا غنياً قد أرسل 
ابنه بأمل أن تخلصه زيارة الأماكن المقدسة من الإدمان على المشروبات الروحية) (ص 
8 . 


واستعداد مسلمي التتر للحج يبدأ قبل نحو سنة. فيستعلمون عن الأشخاص الآخرين 
الذين يعتزمون الحج ويؤلفون جماعات متقاربة للتعاون في الطريق» ويدبرون الشؤون 
البيتية ويصفون الحسابات ويكتبون الوصايا. والأشياء المهمة التي يجب أن يحملها 
اجاج معهم تشمل السماور وأنية الشاي والمطبخ. والشاي الروسي الذي يصعب 
الحصول عليه في الخارج» ومختلف'المأكولات كما فَيها بضعة أكياس مليئة بأرغفة مجففة 
من خبز الجودار (الشوفان). «يقدرها حجاجنا)_في الحجاز خاص التقدير... ولكن 
قرغيزيا يأخذون المؤن معهم أكثر من الجميع بما في ذلك لحم الخيل المملح وأصناف 
السجق المدهن وجبنة الغنم المملحة الجافة) (ص 198). 


وصفه للطرق التي يتبعها الحجاج فيه رتابة الراغب في الإرشادء وقد نا من قبل 


وكلامه عن المحجر الصحي في الطور طويل مفصل. فقد قضىهو فيه أثناء العودة 
(1898) 12 يوماً لكنها كانت أيام كرب وملل في مكان بعيد عن أن يكون كمحجراً 
صحياً. وقد نقل عن القيود الرسمية في تلك السنة (1898) أن 21 سفينة مرت بالمحجر 
ننينا '19"ياخرة: ومركاة شرافياة. قلت ها مسبرعه 6953 عابنا . 


أما حجر الصحي في بيروت فقد وصفه بقوله: «يقع المحجر الصحي في ييروت في 
محلة جميلة بين البساتين على ساحل البحر بالذات إلى الشمال من المدينة. وعن حق 
وصواب يعتبر الحجاج إقامتهم في هذا المحجر استراحة مستطابة). وقد سر الحجاج من 
المكان ومن تجهيزاته ودكانته الواسعة المزودة بجميع السلع والمآكل الضرورية؛ ونعموا 


يح زد ضهم ل ا ع ا ا ا ل ساسسصسيينة 


بالخضراوات والفواكه «واشترى الحجاج للمرة الأولى لحم الضان الجيد (الذي وصفه * 
القوم بقولهم كما عندنا في روسيا). وتحسنت صحة الحجاج (ص 223). 


وهناك صفحات تناول فيها عبد العزيز الحجاج الذين جاءوا من كاشغر وفارس 
وتركية وسورية ومصر والمغرب وأفغانستان والهند والملايو (وهنا يقصد الحجاج الذين 
يأنون من اندونيسيا الحالية أيضاً) وشرق افريقيا والجزيرة العربية. وإذا استثنينا الجزيرة 
العربية لأن حجاجها لا يتحملون الكثير من المشاق» وجدنا أن ما سماهم دوماً الماليزيين 
(وجيرانهم) هم الأكبر عدداً (15,000) يليهم الأتراك (10,000) ثم الفرس (8,000) ' 
والسوريوت (500,). 

وفي الكتاب فصل مهم عن الأوبئة التي يتعرض لها الحجاج مثل الكوليرا والطاعون 
ويتناول أسباب انتشار الأويئة ويعزوها في الدرجة الأولى إلى إهمال النظافة. ويؤكد أن 
ما تم القيام به حتى يومه من المرافق الصحية كان ضتيلاً على العموم. ويقدم الرجل 
برنامجاً للإصلاحات الصحية (خاصة) اللآزّمة. لتجنب هذه الأمور. والبرامج مفصلة 
بالنسبة لمنى وعرفات ومكة المكرمة والمدينة المنورة وينبع وفي نقاط صعود الحجاج إلى 
البواخر (ص 248 - 251) وراجع ايضا_.(ص- 253 - 255). 


ولعلّ من أقوى فصول -الكتَات الأخخيرة..الفصل_الذي يعالج فيه قضية الحجاج 
المعدمين . وبعد شرح واف لهؤلاء وطرق وصولهم إلى الحجاز وسبيل استجدائهم قوتهم 
اليومي في مكة المكرمة والمدينة المنورة» ووصف ألبستهم التي كثيراً ما تكون «من قماش 
الأكياس التي ينقل بها الرز من الهند). وينتهي إلى القول: «هذه الطبقة المعدمة من 
الحجاج التي تواجه اشوا 0 الصحية هي بلا ريب عنصر غير مرغوب فيه إطلاقاً. 
وليس من المتوقع أن تسنح الفرصة بممنعهم كلياً من الدخول إلى الحجاز. ولكن إذا 
حظيت وسائل المسافر 0 بمريد من الاهتمام لدى منح جوازات السفر للحجء » وإذا 
رفضت الواعراة م الحجاج مجاناً إلى الحجازء وإذا منع المحمل السوري الفقراء 
من اللحاق به 1 كثير أغلب الظن» عدد هذا النوع من الحجاج) (ص 253). 

في نخائمة تقريره الدقيق الواخ ضح الصريح يرئ أنه من الضروري أن تبتى السكك 
الحديدية في الحجاز» وأن تعقم الأغنام المذبوحة بمنى بأساوب فعال. «ولو كانت هناك 
حكومة أشد همة ونشاطاً لاستفادت بالتأكيد من تجمع الحجاج هذا في أغراضها 
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السياسية) (ص 256). 


وآخر ما خطه عبدالعزيز دولتشين في تقريره هذه الجملة: «وعلى العموم أعتقد أن 
تنظيم قضايا احج حاجة حيوية وملحة ولربما تجد حكومتنا من الضروري» نظراً لوضعها 
السياسي بين الشعوب الإسلامية» أن تأخذ زمام المبادرة في هذا المجال [الإصلاحي] 
الهام) (ص 256). 

رأى مؤلف الكتاب ‏ يفيم ريزفان - أن يضيف إلى الكتاب ملاحق لجماعة من 
العلماء أو أصحاب النفوذ الذين حجوا فيقدم كل ملاحظاته ويشرح تجاربه. وهذه 
الملاحق (265 - 349) هي: (1) دراسة للملا عالم. (2) من ذكريات حاج؛ للحاج سليم 
غيري سلطانوف. (3) «حديث حاج) للحاج عيسايف. (4) «الحج من وجهة نظر 
روسية)» ف. ب. تشيريفانسكي. (5) وثيقة من وزارة الداخلية ‏ «دخول الموافقة على 
مشروع القواعد المؤقتة بصدد حج المسلمّينَة/(بتاريخ 21 أذار (مارس) 1902). 

هذه الأمور نكتفي بالإشارة إليهئا آملين ممن يتمهم الأمر أن يقرأوها. على أننا نود أن 
نشير هنا إلى أن حديث دولتشين عن-بتاء سكلك-حديد في الحجاز جاء (1898) كأنه 
نبوءة عما تم أيام السلطان عبدالحميد (1876 - 1909) :من بناء سكة حديد الحجاز 
(1900 - 1908). 


لموعال لحساحم بين سمس جح سميف ممتصيفا مسجلا 


الاحسار والريثك 0" 


سعيد بنسعيدالملوي 


راجعة عبدالاله بلقزيز 


يغطي كتاب (الاجتهاد والتحديث...1 حاجة كبيرة في حقل تأريخ الفكر السياسي 
الحديث في المغرب. لم يُكتب هذا التاريخ بعد كتابةٌ علميةٌ مقبولة تعيد اكتشاف صلته 
المرحلة التاريخية التي يقع فيها الفكر-التسياسي الحديث في المغرب» لم تتوقف عند 
تثله من مادة تاريخية (أو توثيقية) ‏ يُحتاج الى الاحتجاج بها على سبيل بيان الحادثة 
فعلاً تأسيسياً في مجال تأريخ هذا الفكرء وقراءة لحظته التنويرية النهضوية من باب 
اعتبارها أمارةً على ميلاده كفكر حديث. 


على أن هذه نظل مهمةٌ شاقةً بسبب صعوبة الفصل بين عمل المؤرخ ‏ مؤرخ الفكر - 


وعمل المنقّب على النتصوص في حالة المغرب» وذلك بسببا توزع معظم ميراث هذا 
الفكر على مخطوطات يعسر الحصول عليها أحياناء ناهيك عمًا يلازم قراءتها من 


(*) سعيد بنسعيد العلوي: الاجتهاد والتحديث: دراسة في أصول الفكر السلفي في المغرب. مركز دراسات العالم 
الإسلامي / مالطاء 1992. 
(1) نشير بصورة إلى كتابين مرجعيين في هذا الخصرص: 
محمد المنوني: «مظاهر يقظة المغرب الحديث» (جزآن) شركة النشر والتوزيع المدارس (الدار البيضاء). 
- 1830) نالك ثاالك أ وملواعه5 وممتعاعه وعآ " اأنام مقا طوااء400. - 
0 ,وعدم ,مرعوقة11 "(1912 
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صعوبات تقنية(". وإلى ذلك كله تنضاف صعوبة ‏ معرفية - أخرى وتتمثل في وجوب 
انفتاح مؤرخ الفكر على حقول من المعارف شتى متداخلة بحيث يستعصي فك رباطها 
عند قراءة النص المغربي الحديث» وتمتد من التاريخ السياسي» إلى الاقتصادء إلى العلوم 
الاجتماعية» إلى المعارف النظرية... الخ الأ مر الذي رنب على الباحث المفرد مهام 
جساماً تنوء بثقلها الجماعة (الجماعة 1 لفكرة)! والقارىء فى الكتاب يجد أن المؤلف 
حاول أن يقف في نقطة تقاطع التاريخ (السياسي) 0 ففيما كان تمثنياً بعرض 
الوقائع السياسية الحاسمة في تقرير منعطفات التطور في المغرب نهاية القرد الماضي 
وبداية القرن الحالي؛ بحسبائها خلفية الأفكار والتصورات ومبدأ تفسيرها الأصلي؛ كان 
تصبرف - في الآن نفسه ‏ إلى تحليل خطاب السلفية ١‏ المغربية في بواكيرها الأولى؛ وقبل 
أن تؤول إلى توظيف سياسي على يد الحركة الوطنية بعد صدور «الظظهير البربري») 
(1930). وقد ججح منطق العرض لدية'“فئ “إدارة توازن خصب بين التأريخ والتحليل 
مستعيناً على ذلك بلغة أخحاذة ولاقيا م /37-ءه حي معمبارها من جماليات التعبير الكلاسيكي 
العربي» وتتقن أداء طقوس المعاصرة في الإفصاح عن معانيها ومقاصدها بتلقائية محترف 
الكتابة, 


الظروف التي أملت على الفكر في المغرب طرق باب الاجتهاد» والكيفيات لمختلفة التي 
ا ا 0 العقا 00 رفي ها 
فيها فقهاء المرحلة بما 0 نقرعية الحديث وينسيت له 6 في 0 (الموقف 

ن بعض التقنيات الحديثة الوافدة من اخارج ملا , ويتناول الفصل الثاني الاصطدام 
5 للفكر السلفي في المغرب بالنازلة الاستعمارية» وما جره عليه ذلك من وجوب 
الإدلاء بالرأي الشرعي في «احماية) وإصلاحاتها التي يَعدُ بها عقدها الموقع مع الشخرن 
(1) ومخطوطات العلماء المغاربة في الأغلب الأعم من الأحوال. تثري في خزانات خاصة يعسر الوصول إليها.... وإذا 
اجتاز المؤرخ هذه الصعوبة الأولى كان عليه بعد ذلك؛ أن يحسن قراءة المخطوط ذاته بهوامشه المتداخلة وبرموز 


بإغالات لا وكتهها الرضرج دائنا. فإذا تم له هذا الأمر لقان ي لزمه؛ ضرورة أن يقوم بنسخ المخطوط صنيع من 
يَعِده للنشر!»؛ «الاجتهاد والتحديث» تس 12-11 


الاجتهاد والتحديث 215 
1“كتثآك لس 


(- الدولة المركزية)» ومحاولته التماس الموقف الإيجابي منها ومن تحديئها من باب ما 
تفرضه الضرورة على الجماعة من وجوب التكيف والتجاوب وقد اختار لتمثيل هذا 
الخطاب «التصالحي) الإصلاحي حالة فقيه وموظف مخزني سام؛ عضو جماعة «لسان 
المغرب)(1) ومحرّر والبيعة الحفيظية) وصاحب كتاب «حجة المنذرين على تنطع المنكرين) 
أحمد ابن المواز. أمَا الفصل الثالث» فيهتم بمعاينة الكيفية التي انتقلت فيها شرعنة 
التحديث لى أن تصبح جزءًا من برنامج متكامل للإصلاح يذهب إلى الجذور (-البنية 
التحتية للتقدم) وهيء حصراء الاقتصاد والتعايم. وقد مثّل لذلك الاختيار السلفي 
التنويري بالمفكر السلفي الكبير محمد بن الحسن الحجوي الثعالبي الذي جمع إلى الفقه 
والفكر الوظيف المخرني السامي» وحرفة التجارة في معقل التجارة (- فاس). 


وقد كرس القسم الثاني من الكتاب انشي: مجمرعة من النصوص لكتاب وفقهاء 
مغاربة في هذه المرحلة. بعض تلك“النصوضٌ: نُك لأول مرة» ويتعلق الأمر فيها 
يخطرطات تع على التنازد الجماعي. وقد التقماها المؤلف بعناية لتشهد على الانتهاض 
الفكري الذي شهده المغرب ذ في أججواء وخوكة/لحضر الكونيٍ بوقوعه تحت طائلة التدخل 
الأجنبي. ومن نافل القول 7 هذه الْبادرّة“ذات فائدة. لا تقدّر بالنظر إلى شحة المصادر 
التي يحتاج إليها المشتغلون في حقل التأريخ للفكر العربي الحديث في المغرب» والتي 
يصبح الحصول - في ظلها - على ويقة عزيزة من خحزانة خاصة امتيازاً علمياً لا يندر 
0 ا عنه طواعية وتعميمه | إلا من أحذته حميّة الالتزام الفكري والوطني إلى 
الإقدام على البذل بسخاء تلتغي فيه الذات ويلتغي فيه السبق العلمي. ويُخْسب للمؤلف 
أنه ذهب» فيما فعل» هذا المذهب منتسباً بذلك إلى مدرسة فكرية اختارت أن تجعل فكر 
والنهضة المغربية» (أو «اليقظة المغربية)) ‏ العزيز على التداول العام ملكية جماعية للقراء 
وهي المدرسة التي لا يجادل نزيه في أن الفقيه العلامة محمد المنوني هو مؤسسها 
ورائدها من دون منازع. 
يلحظ قارىء الكتاب أمرين أساميين هامن: 


أولهما: أن المؤلف استأنس بالتاريخ - بل هر التمسه جملةً وتفصيلاً ‏ لمقاربة الصلة 


(1) الجماعة الغي اشتهرت بوضع - أو اقتراح ‏ دستور للمغرب في بداية هذا القرن على عهد السلطان عبدالحفيظ. 
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التي نشأت بين فقه مغربي ‏ حديث - نازع إلى الاجتهاد» بسبب تشربه فكر المصلحة 
والمقاصدء ونوازل لم يكن سهلاً استساغة هيئتها منذ الوهلة الأولى لإيغالها في معاكسة 
الأصول ومخالفة ما جرت عليه العادة. وقد أسعفت هذه الإحالة إلى التاريخ مؤلف 
الككتاب بتأويل الفتاوى والمواقف التي عبر عنه فقه امتحنشة (الواقعة) واختبرت عضلاته 
المعرفية ودرجة المرونة فيها بشكل غير مسبوق في حدته. لقد أبان هذا الاختيار المنهجي 
عن أن المؤلف رفض أن يقرأ الأفكار في اصطفافها المعرفي المطلق» المتحرر من أي قيد أو 
شرط خارجي؛ أي بصفتها كائنات معرفية تتناسل من بعضها بتلقائية وموضوعية 
باردتين» ليختار الاعتقاد أن (ما كان له الأثر القوي فى تشكيل المواقف الدينية امختلفة 
في المغرب المعاصرء بل وما كان له فعل العمل الحاسم» هو مسيرة الأحداث السياسية في 
المغرب منذ النصف الثاني من القرن التاسع عشر)(0). وعلى ذلك؛ يمكن الاستنتاج أن 
المؤلف انصرف عن التفكير في الفكر المغربي الحديث بمنطق أحكام القيمة» لينصرف إلى 
سياق الأفكار من سياق أحداث ووقائع المجشمع والتاريخ لا من سياقها المعرفي المجرد. 


أما الأمر الثاني: الذي. يستجق_التسجيل؛ فهو تجاح المؤلف في إحياء الأمثلة 
النموذجية للنظر السلفي في جَرَائِيمَة الأولى» وتعتي بها كتابات أحمد بن المواز الذي 
كان «الدموذج الملائم للإجابة عن أسئلة التحديث والاجتهاد كما طرحها الفكر السلفي 
في المغرب وعالجها من مطلع القرن إلى منتصف العقد الثاني منه) 2 ومحمد بن الحسن 
الحجوي الذي يمكن اعتباره الأب الروسحي للسلفية المغربية في تعبيرها التنويري ذي 
الللمح «الليبرالي». فضلاً عن أننا مهل - شخصياً ‏ كتابات نوهت بهذه الأعمال بشكل 
خاص واتخذتها مادةٌ للتحليل ‏ وفي هذا فرادة كتاب سعيد بنسعيد العلوي ‏ فإن 
نصوص هذين الفقيهين/ المفكرين تمثل ‏ من دون جدال ‏ أكثر النصوص تعبيراً عن 
الاجتهاد في الفكر المغربي الحديث. وحبث يتعلق الأمر في هذا بموظفين مخزنيين» فإن 
معنى ذلك أن هذه النصوص تتمتع بفرادة فكرية» فهي بقدر ما تمثل رأي مثقفين 
اصطدموا بتحديث قسري خارجي» تمثل رأي دولة ألفت نفسها ‏ من حيث لا تدري أو 


(1) «الاجتهاد والتحديث...) ص 26. 
(2) المصدر السابق» ص 50. 
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تتوقع معنية بالجواب عن التحدي الاستعماري. الأمر الذي شجع على الاعتقاد أن 
دوين موقف هؤلاء الفمهاء السلفين اجتهدين هو بمعنى من المعاني) تدوين لموقف 


شكال مر الع يهعاصرا ١‏ 
عد الالهبلتريز 
فراءة شمددور الدرأفاية 


ما هي الأسباب الذاتية العميقة التي أتتجت .ف فكراً عربياً نهضوياً ضعيفاً على المستوى 
26 والفهومي؟ إلى أ جل يمكن م أن 0 [الزكر, 0 طغت عليه 00 
5 ا منذك بداياته | إلى الآن: ل مرجعين ان حول التراث م 


أسثلة عديدة طرحها الباحثون العربَ» ميد عْمَود حلت ولكنها تصاغء في كل مرة» 
بطرق مختلفة حسب الخطة المعرفية ودرجة التوتر السياسي والحضاري؛ سواء داخل 
أنسجة المجتمع العربي ‏ الإسلامي؛ أو في مواجهته مع مختلف الجهات المعترضة على 
نزوع الجماعة العربية نحو الوعي بمقوماتها الذاتية واستنهاض قدراتها الموضوعية. 

غير أن الصياغات الختلفة لهذه الأسئلة لم تخرج عموماًء عن التيارات السياسية 
الأساسية التى تحكمت فى الممارسات السياسية والفكرية العربية طيلة هذا القرن» ونعني 
بها السلفية واللببرالية والقومية والماركسية. 1 


من منطلق منهجي تركيبي واضح نشر عبدالإله بلقزيز كتاباً تحت عنوان: «إشكالية 
المرجع في الفكر العربي المعاصر», حاول فيه القيام بعملية تأريخ للأفكار العربية - 
الإسلامية ابتدائًا من مرحلة ما نعت ب النهضة العربية الحديثة إلى الآن؛ 0 
بارز على تحليل ونقد الكيفية التي تأسست بها بعض موضوعات الفكر السياسي سي 
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المعاصر, والتى أثرت (الكيفية) فى محتواه المعرفى وفى أبعاده الأيديولوجية» أي فى قيمته 
النظرية وفي أهدافه الاجتماعية والسياسية (ص 5). 

يحرك الباحث؛ في هذا الكتاب؛ هاجساً منهجياً بالدرجة الأولى» يلتمس من خلاله 
القبض على المكونات المعرفية للفكر السياسي العربي أو على الأصح للفكر العربي 
عموماء باعتبار أن هذا الفكر تسيطر عليه مقاصد سياسية واضحة» كما تتغيًا الوقوف 
عند التعبيرات الأيديولوجية التى لم تسعنء هذا الفكرء بالارتقاء إلى تأسيس قواعد 
معيارية في الحوار الفكري والسياسي. 


لا يسعى صاحب الككتاب إلى تصريف هذا الهم المنهجى على كل مستويات وأبعاد 
الخطاب العربي النبهمضوي» بقدر ما يتوخمى التركين في عملية اختباره» على العلاقة التي 
أنشأها هذا الخطاب (أي الخطاب العربِيِ المعاصر) مع أطره المرجعية» وهي ‏ في التحديد 
الأخير ‏ النظام الفكري التقليدثي المورونت؛ والنظام الحديث الوافد» (ص 6). العلاقة بين 
هذا النظام ومختلف أطر ه المرجعية) بالنسبة| للباحث» كانت في معظم الاحيان «مختلة 
التوازن» وسبب ذلك راجع إلى القَوَلَبأنَ حالة الاختلال هي ما يغير الفكر العربي مع 
مرجعياته ومصادره في حين أن وَضعيّة التركيب. في الاستثناء الذي يسم مسار هذا 
الفكر, لأن «اللحظات الفكرية التي جنح فيها الخطاب العربي المعاصر إلى تجاوز ثنائياته 
الإشكالية وأز واجه المفهومية الحادة ‏ المتعارضة ‏ إلى صيغ لهذا التركيب تعترف بالتاريخ 
والوقائع أكثر مما تعترف بالمصادر (- المرجعية) و«صفائها النظري» (ص6). 

يتوزع كتاب «إشكالية المرجع في الفكر العربي المعاصر إلى ثلاثئة فصول. يعالج 
الفصل الأو ل ما يسميه الباحث ب «أصول» إشكالية المرجع في الخطاب النهضوي. في 
الفصل الثاني تعرض لنفس الإشكالية؛ ولكن في الفضاء الفكري السلفي في المغرب. أما 
في الفصل الثالثء فإنّ عبدالإله بلقزير تناول في بابه الأول موضوع الفكر السياسي 
العربى والتحديات المستقبلية فى حين خصص الباب الثانى لعرض ومناقشة أطروحة 

البحث في الفكر السياسي العربي يستدعي» ضرورة رؤية نقدية تراعي أشكال 


حضور هذا الفكر على صعيد الواقع التاريخي» وتستطيع التقاط الفارق بين ما هو 
إيديولوجى, فيه وما يتعلق بالسياق المعرفى والنظري. إلا أن مشكلة هذا الفكر تتجلى فى 
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ةك 


كون النخب العربية أنتجت سياسيين وأساتذة علوم متاسق و ينون أن لون فكرا سيامياً 
يستجيب لمقتضيات النظر العلمي السياسي ولشروط الإنتاج المفهومي المعرفي. هناك 
اجتهادات متفرقة ومحاولات رائدة» ولا شك؛ لكن مفارقة الفكر العربي الحديث 
والمعاصر تستقل في كون هذا الفكر تطغى عليه الهموم والاعتبارات السياسية على 
جميع أصعدته؛ دون أن ينتج نظرية سياسية «بالمعنى الأكاديمي الدقيق) كما يقول بلقزيز. 


تسجيل هذه المفارقة ليس أمراً جديداً في البحث المعرفي العربي؛ كما أنه يصعب 
استبعاد محاولات تركيبية فكرية قام بها باحثون مثل عبدالله العروي وبرهان غليون 
ومحمد أركون ومحمد عابد الجابري وسهيل القش وعلى أومليل.... الخ. المشكلة لا 
تتمثل في الإقرار ياسهامات بعض الباحثين العرب في رط إنتاج مفارقة الفكر 
العربي بين التضخم الايديولوجي والضعف المعزفي» وإما تتجلى» كذلك» في ضرورة 
الأقراب من سؤال يفرض نفسه على كل مشتغل بالشأن السياسي العربي عملياً أو 
نظريأًء يصوغه عبدالإله بلقزيز بالطريقة التالية: كيف /يكون على الفكر السياسي العربي 
المعاصر أن يقرأ تاريخه الحديثء المسيبَكَ َم معضلات الدولة والسلطة 500 
وصراع الطبقات؛ والحزب» والانتلسجِسياء .والاستبداد_والديمقراطية» والبيروقراطية... 
الخ. وهو لم يُننج نسقاً نظرباً يُحدّد فيه ويُمريف هذه الموضوعات وينطلق منه في تلك 
القراءة؛ وفيما هو لا يزال يعيش على نظ مرجعيه لم يبت في مدى ملاءمة معظم 
معطياتها المعرفية والمفهومية لقراءة المسألة السياسية في العالم العربي؟.. هكذا يحكم هذا 
الغياب للنظرية السياسية بأن يظل فكرنا السياسي وهو يشتغل على نصوص لا على 
واقع (الشيء الذي يجعله يعيد إنتاج نفسه في هذه الدورة الرتيبة) - قاصراً عن 
الاستجابة المعرفية لتحدّي الموضوع (ص 11). 


سؤال كبير يفضي إلى ملاحظة قاسية.سؤال غياب النظرية السياسية والسند المعرفي 
للفعل السياسي. وملاحظة الانفصام الهائل يبن الذات والموضوع. وسسناهية منه في 
إعادة صياغة هذا السؤال وتلك الملاحظة» ضمن الانشغال العام بالفكر السياسي العربي؛ 
ارتأى الباحث تجنب الدخول في تحليل ونقد الخطاب السياسي العربي المعاصر من 
ووحية تطياقيةع نت كرا عن تجلياته النظرية في مهارة الإشكالية. . ْ 


ويلاحظ بلقزيز أن المثن النهضوي ينطوي على مصطلحات وألفاظ ذات مضامين 
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سياسة لم تكن مستعملة في السابق؛ إذ «أصبحت مفاهيم التمدّن والترقي والتنظيمات 
والقوانين والدستور والديمقراطية والوطن... المفاهيم التي يجري تداولها لدى النخب 
الفكرية فيما تختفي أو تكاد مفاهيم النظام الفكري السياسي الشرعي والاجتماعي من 
قبيل مفاهيم: العمران والخلافة والسياسة الشرعية والسياسية العقلية والشورى والملة 
وغيرها». هذه الملاحظة وإن كان يغلب عليها الجانب الاصطلاحي والمعجمي أكثر مما 
تهم الجانب المفهومي» سمحت للباحث بالاستنتاج بأن «ثمة إزاحة صريحة للسلطة 
(على الأقل الاصطلاحية) التي كانت لكتابات الفقهاء والماوردي وابن خلدون وغيرهمء 
رحضوراً لنظام مفهومي جديده (ص 18). 


هل يتعلق الأمر بانقطاع في مسار الفكر السياسي العربي؟ هل التغيير الذي حصل 
على المعجم دليل على تغيير في النظرة والموقف؟ أم أن الصدام بالمنظومة الأوروبية فرض 
على النخب العربية النهضوية تبدايل فَامَوْسَها وبعض عناصر نظرتها للمسألة السياسية في 
العالم العربي؟ 

قد يبدو إِنّ هذه الأسئلة ليست تجديدة في الحقل الفكري العربي العام» كما قد 
تظهر عليها بعض الإثازة» ولكنها في كل الأحواء:شكلت مصدر قلق دائم لكل من 
اقترب منها أو حاول إعطاء أجوبة لها. وفي هذا الباب التمس المثقفون النهضويون كل 
المخارج والحلول. فكان منهم السلفي والليبرالي والماركسي والقومي. وعلى الرغم من أن 
هذه النعوت تطلق في عموميتهاء فإن أغلب امثقفين سقطوا في نزعة توفيقية أكيدة» 
سواء أعلنوا عن ذلك أم لا. مرد ذلك أن درجة الاصطدام الحاصل بين الإسلام والغرب 
أكبر من الانشداد إلى مرجعية وحيدة؛ وأعنف مما يمكن أن يتصوره أصحاب القناعات 
الجاهرة. 


واستناداً إلى كثبر من الانفتاحات الفكرية للأستاذ عبدالله العرويء قوم بلقزير في 
كتابه» المواقف السلفية والليبرالية العربية؛ ملاحظا أنه أي كانت وجهتنا لقراءة نصوص 
مثقفي النهضة الذين دافعوا منهم عن النموذج الحضاري الأوروبي أو الذين هاجموه 
واستنكروه» وكائنة ما كانت المواقف الاجتماعية والسياسية التى نشأت عن 
أطروسحانهوب. .اها حل نينا" أنام مسطانته. والكك. يدون معوا قطية والعلاة: ليت 
القضية هذه سوى قضية انحطاط (نا) وتأخر «نا» قياساً إلى «الآخرهء أي إلى أوروبا التي 
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أيقظت في الفكر العربي حسسٌ المقارنة التاريخية) (ص 25). ٠‏ ومن ثم م فإن التجاء الليبرالي 
أو السلفي إلى مصادرهما لا يعكس في وز الاحفه إلا واقعاً م ضوع هو (ما كن 
أن سه بواقع اختلال أو افتقاد التوازن بين المدنيتين)» (ص 32). غير أن كلا من 
السلفي والليبرالي سيتعامل مع هذا الواقع من منطلقاته وتأويلاته الخاصة. وهنا تتضخم' 
الأيديولوجيا على حساب الفهم المناسب للواقع امختل. 


همٌ المثقف النهضوي كان إذن هو الاصلاح؛ حتى ولو اعتمدء من أجل ذلك» على ' 
وعي مزيف. وغايته كانت هي النهضة» حتى وإن كانت تستند إلى إدراك معرفي هش. ‏ 

لذلك تميز خطاب هذه الدعوة بمجموعة مظاهر منهاء أنه «خطاب رد فعل)» على 
اعتبار أنه «لم ينشأ - بموضوعاته وإشكالياته - إلا في سياق ظرفية تاريخية وسياسية 
ضاغطة وصغيرة هي ظرفية التدخل الاستعماري في العالم العربي) (ص 48). وهو 
«خطاب معركة سياسية؛ لأنه وارتبط - ميفو,إلبداية (أي مئذ نشوثه) - بقضية سياسية أتى 
الغرب يطرحها في قلب الفضاء التازيخي في الاسبلابي (العثماني) هي قضية التأخر تأخر 
النظام السياسي» وقضية الاستعمار الت , شُغل قطاعاً عريضاً من المثقفين النهضويين» 
(ص 47). كما أنه و«خطاب إيديولوجيَ)-إذ-وإن“ارتباطه المؤسسي بالصراع السياسي» 
يفرض عليه جملةٌ من القواعة”المنهجية .التي لا تستندٍ في نهاية المطاف إلى معيار 
الموضوعية) (ص 50). ثم إنه أَخخيراً «خطاب لا تاريخي) لأنه وإما خطاب يلتمس 
إجابات عن حاضره من الماضي... أو يلتمسها له من المستقبل... وهو يحيا هذه الثنائية 
خارج تاريخه الحاضر) (ص 51). 

هذه هي أهم الأفكار التي أثارها الباب الأول من الفصل الأول من كتاب «إشكالية 
المرجع في الفكر العربي المعاصر». أما في الباب الثاني من نفس الفصل فقد تعرض 
الباحث بالتلخيص والتحليل لموضوع العروبة والاسلام في الخطاب النهضوي اعتماداً 
على كتابات الافغاني. 

ومحاولة منه لإبراز بعض مظاهر نهضة المغرب على الصعيد الفكري» عمل عبدالإله 
بلقزيز على تناول مواقف بعض النهضويين المغاربة. وذلك بالتركيز على ما أسماه 
ياشكالية المرجع في الفضاء الفكري السلفي ف في المغرب» مستنداً في توضيح ذلك» على 
نصوص محمد بن الحسن الحجوي ومحمد حسن الوزاني وعلال الفاسي» وقد لاحظ 


الباحث أن الخطاب النهضوي المغربي تهيمن عليه فكرة الاصلاح بشكل قوي. الاصلاح 
السياسي والمدني والفكري؛ على اعتبار أن الإصلاح يعني «معالجة الخلل في المجتمع 
والدولة» سواء أكان مظهر هذا الخلل فساداً أو تخلفا ولذلك فهو يؤخذ ‏ أي الاصلاح 
- بمعنيين: «(بمعنى العودة باجتمع إلى الوضعية التاريخية السابقة ذات الطبيعة المعيارية - 
الاعتبارية: إسلام السلف. وبمعنى اللحاق بالعصرء وامتلاك القدرة على مواكبة تحولاته) 
(ص 87 - 88). 


ولعل أهعٌّ ما يثير في هذا الفصل من الكتاب يتمثل في إلحاح الباحث على تقديم 
النهضويين المغاربة وكأنهم تفادوا السقوط في الثنائيات القطبية التي تحكمت في الوعي 
النهضوي المشرقي مثل: العلم والدين؛ الأصالة والمعاصرة, الاسلام والعروبة... الخ ويرى 
بلقريز أن ثمة «أسباب عديدة تفسر غياب ظاهرة الأزواج المفهومية المتعارضة في المخطاب 
الفكري الاصلاحي في المغرب» ولميل “الذي يبديه - نحو بناء علاقة تعايش بين 
المرجعيات من هذه الاسباب ما هومن طبيّعةسَّياسية واجتماعية» ومنها ما هو طبيعة 
فكرية) (ص 06). أما الأسباب السلياسية فترجع إلى أن الحركة الوطنية المغربية «تشكلت 
كاستجابة للتحدي الاستعماري وكحرَكة-سياسية إصلاحية اتخذت من نظام الحماية 
الفرنسي القائم إطاراً للعمل الوطنن -السياسي» .(96). ,الأسباب الاجتماعية تتلخص» 
بشكل أساسي» في «(عدم وجود تعددية دينية في المغرب. فضلاً عن أن المغاربة 
محكومون - في إسلامهم ‏ بالمرجع المذهبي السني المالكي, فإنهم لم يعرفوا مشكلة 
الأقليات غير الاسلامية, خاصة المسيحية» كما هو الحال في المشرق العربي . وهذا يعني 
أنه لم يكن قد وجدت بيئة اجتماعية (ودينية) تدفع نحو تشكل إيديولوجيا عروبية في 
مواجهة إيديولوجيا إسلامية كما حصل في مصر والشام» (ص 97- 98) - فضلاً عن 
انفلات المغرب من قبضة الأتراك. أما الأسباب الفكرية فإنها ترجع إلى كون 
الإصلاحيين المغاربة قرأوا أفكار السلفيين المشارقة من منطلق تجريدها من محتوياتها 
وخلفياتها الايديولوجية؛ لأن «معيار أخذهم بها كان هو المصلحة... لقد كان توظيف 
المثقفين النهضويين الجدد في المغرب لأفكار مثقفى النهضة في المشرق يعنى تكيف 
الدعوة الإصلاحية مع الحاجات الموضوعية» وقراءتها لا في ضوء الاستقطاب 
الايديولوجي المشرقي» وبالانتساب إلى أحد عناصره؛ وإنما في ضوء الواقع المغربي» (ص 
8 - 99). 


التأكيد على التمايز بين الخلفيات الايديولوجية للخطاب المشرقي والاعتبارات 
المصلحية البراغماتية للاصلاحيين المغاربة» لا يعني ) بالنسبة لعبدالإله بلقزيز القول 
بالقطيعة الفكرية بين المشرق والمغرب» التي هي أطروحة إيديولوجية أكثر مما تعبر عن 
موقف معرفي مقنع. لأن ما يهم الباحث يتمثل في الاشارة إلى أن «شروط إنتاج الخطاب 
الاصلاحي في المغرب كانت متميزة عن شروط إنتاجه في المشرق. أما الحقيقة التي تظل 
قائمة في مطلق الأحوال» فهي أن الخطاب النهضوي الإصلاحي العربي يظل هو هو 

فى المشرق كما في المغرب - بإشكالياته ومرتكزاته النظرية ونظامه المفهومي» رغم 
اختلااف شروط إنتاجه هنا أو هناك) إ(ص 100). 


الخلاصة الأساسية لهذا البحث هي أنه ليس هناك فارق معرفي بين المشرق 5 
يصعب الدفاع عن قطيعة فكرية بينهما. كل من المشرق والمغرب تأثر فكره بمختلف 
أشكال الصراع السياسي وكلاهما ينزع نحو الاصلاح ونبذ الاستبداد والتأخر وبحكم 
الصراع الطويل؛ والحاد أحياناًء الذي طبع العلاقة بين التيارات الفكرية العربية والتي هي» 

في العمق؛ تيارات سياسية» فإنها لا سبيل للخروج من هذا التوتر إلا بإنتاج «نسوية 
فكرية) تستطيع أن «تنجب وضعاً يدرأ خطر انقسام الوعي» وخطر الحرب الفكرية 
والإرهاب الفكري) (ص 100.- 101). : 

للاقتراب من هذا الطموح المعلن» أي طْمَوح إيجاد تسوية فكرية» خصص بلقزير: 
الفصل الثالث من كتابه لتناول ما أسماه ب «التحديات المستقبلية للفكر السياسي العربي) 
ليس بهدف الوصول إلى أجوبة جازمة عن الأسئلة التي لا يتوقف الفكر العربي عن 
طرحهاء وإما قصد «إعادة طرحها بصورة مقبولة)» تجعلنا وونحن نفكر فيها - معاصرين 
لأنفسنا أولاء مدركين ‏ ثانياً ‏ للحدود بين الحاجة إلى استكناف النظر في الإشكاليات 
النهضوية المستقرة؛ وبين الحاجة إلى تجاوزها تجاوزاً نظرياً حاسماً» (ص 108). ومن أجل 
ذلك يلح الباحث كثيراً على ما يسميه ب (إعادة بناء» الأطروحات النهضوية؛ وتحقيق 
قطائع (إبستمولوجية) مع «النزعة الايمانية البديهية) ومع «النزعة النصية المهيمنة فى 
الخطاب السياسي العربي الحديث») (ص 122). والانفصال عن المرجعيات المتحكمة في 
هذا الخطاب, يإعادة بناء نظرتنا لها انطلاقاً من مرجع آخر: الواقع» «أي قراءة النص قراءة 
واقعية لا قراءة الواقع؛ في نظر الباحث؛ فإن الفكر العربي سيظل «فكراً مُتَسَوّلاً: يسول 
الحلول من منظومات مرجعية أخرى ليجيب بها عن واقعه. وبذلك فهو لن يفعل سوى 
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أن يفاقم من مشكلة المرجع فيه) (ص 128). 
وفي سياق اهتمامه ب «البحث عن مرجع جديد» ناقش عبدالإله بلقزيز أطروحة عابد 
كاري في كتابه «نقد العقل العربي) منطلقا من اعتبار كتابات هذا الباحث ار 
ضمن المجهودات العربية البارزة في إعادة بناء العلاقة بالتراث العربي الإسلامي» ملحا 
في قراءته» على الجوانب المنهجية م في محاولات الجابري» ولا سيما فيمايتعلق 
1 المركزي الذي شغل بلقزيز في هذا الكتاب, والمتمثل في «إشكالية المرجع). 
هي أهم مكونات كتاب «إشكالية المرجع في الفكر العربي المعاصر) . وقد احتار 
صاحبه. منذ البداية» وكما باتعفل: أن يتحرك على مستويين: أولاً إبراز أهمية المسألة 
السياسية في الفكر العربي؛ وثانيأء التركيز على الجوانب المفهومية والمعرفية في النظر إلى 

هذه المسألة. 

قد لا يبدو للوهلة الأولى» أن الأمن“يتعلق بخديد فى هذا التناول؛ باعتبار أن باحثين 
سابقين قاموا بنفس العملية. بل ويك الول بأنه)بدون الانفتاحات التي سمح بها 
سهيل القش وبرهان غليون وعلي أُومليلَ ومحمد-عابد الجابري وعبدالله العروي» لما 
كتب بلقزيز ما كتب. لا سيمًا أن القاريء.يلتقط في الكتاب مفردات ومصطلحات» بل 
وأحكاماً وآراء صدرت عن الفكر الغربي» والسياسي منه بوجه خخاصء يوظفها بلقزيز في 
كتابه بدون عناء» وكأنها أصبحت مكسباً فكرياً لا داعي للإحالة على مرجع صاحبها. 


ا التي أطلقهاء بقدر ما 0 أسلوب الم والكتابة, وفيما 1435 
ب «الإدراك الختلف») لإشكاليات الفكر السياسي العربى الحديث, والنظر إليها من 
منطلق حساسية وتجربة جيل كوّن نظرة مغايرة نسبياًء للمجتمع والتاريخ 0 
العالم العربي. وأبرز مظاهر المغايرة تتجلى في تفادي السقوط في أحادية الالتزام بمنهج 
بعينه أو باختيار سياسي ضيق أو بادعاء نظري محدد. 

ْ هذا ما يسمح لنا بملاحظة أن عبدالإله بلقزيز» ولو أن كتابه يحكمه همّان: : معرفي 
وإيديولوجي » فإنه نسج نصّاً تركيبياً لافتاً. بل إنه يتقدم إليك» في كل مرة بشكل 


إشكالية المرجع 257 


مسمس سس تسمه 


مختلضى لدرجة تحار في أية حساسية فكرية وسياسية تصنفه فيها. إذ يلاحظ عليه سخ 
الماركسي المتمرد» وانتفاضة القومي المتشوّد» ومرونة الليبرالي المتقهم» وسلفية الاسلامي 
المتنور. وهذا كله ير كبه في سيلو واحل» وبدوث عناء مثير. 


1 9 
الأبديم الإسسطايى , وث اصصق !0 
اجون أسبوزيتو ( 
7 رضوان السَتيد 


تالت في السنوات الخمس الأحلو كتب ج: ستاو زيتو عن الإسلام الحديث. 
والكتاب الذي تنظر فيه هنا ه و آخبز-كتبه. وهِمهُ كما يبدو من العنوان معالجة مسألة 
الأخطار التي يقال إنها تهدد الغرب من جاتب [الأصولية الإسلامية) الصاعدة. هذه 
الأطروحة التي كانت تستندٌ إلى اعتبارات استراتيجية وجيوسياسية ناجمة عن انهيار 
الاتحاد السوفياتي» وتضخم عدد الاقليات الإسلامية في البلدان الغربية» وصعود 
«الأصوا لية الإسلامية) المعادية للغرب ‏ بدأت تجد لها أساساً أو تأصيلاً ثقافياً من خلال 
أطر وحة صاموريل هالتنغتوك 86095 صلاصد11[ أأناتهة5 الجديدة عن «الصراع بين 
الحضارات». وأكثر الحضارات المقاومة للتغريب تقع في آسية وعلى رأسها الحضارة 
الإسلامية. واسبوزيتو لا يعالج هنا أطروحة هانتنغتون مباشرةً. بل يتصدّى للفكرة نفسها 
بالنقد والتفنيد. فهو يرى في التقديم أنه ليس للإسلام كدين وكثقافة موقف سلبي من 
الديمقراطية وحقوق الإنسان. ثم إنه لا يعتبر التسمية «أصولية) صحيحة: وِيؤْيْدُ عليها 
التسمية بالإحيائية او الفعالية ذلك أن لمصطلح «أصولية) معناه المْحدّد ضمن التاريخ 
البروتستانتي وهو لا ينطبقٌ على ظواهر الإسلام المعاصر. بعدها يتصدى الباحث لبيان 


(ه) مراجعة كتاب: تنا تهنا لعمكده تعاعمبر جع21) #واذائعظ .0 طاترقة بأقعمط! عنصسقاة] عط ,والومووظ .آ مطاول 
3 (1992 بووع2 
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أسباب عِلّل ظهور «الإحيائية الإسلامية) والإسلام السياسي. فقد نهض العرب 
والمسلمون الآخرون بعد الاستيلاء الاستعماري ليحاولوا التحرر من قبضته» وإنشاء 
اجتماعات وكياناتٍ جديدة ومستقلة. لكنّ مشروع «الدولة) أحاطت به صعوباتٌ ع 
هُمْشْت في سياقها جماهيرشعبية واسعة هي التي تحركت في أوساطها الإحيائية 
الإسلامية. إذ وسط الكوربوراتية الوطنية والقومية السائدة جرى تُجاهُلٌ مسائل رمزية 
ذات معتى كبير تتعلق بالهوية الثقافية والأصالة ورؤية المرء لذاته ودوره. وعندما فشل 
اللشروع الوطني والتنموي ولم تبق غير الأنظمة الشمولية وحذت الأمعلة الرمزية.خول 
المعنى والهدف أجوبة جاهرةٌ لديها 5 الدين. 1 الفشل في مواجهة إسرائيل» وتحقيق 
الوحدة» والتدمية؛ البعْدُ عن الله . والعودةٌ إلى اللّه في نظر الإحيائيين كفيلةٌ باتتصار 
الهوية» والقوة والقيم الإسلامية. ولا يعتبر لإسلاميون انفسهم أعداء للثقافة أو التقدم إنما 
يرفضون «التغريب) و«(العلمنة)؟ اللذين يعنيان خضوعاً للغرب وقيمه ومصالحه بعد ان 
ناضل المسلمون والعرب طويلا للتخلض من سيطرته. ويلاحظ المؤلّف أنه من الأدلة 
على أن هذه الظاهرة تتعلق بالهوية والكرافة الجريحة أنه في مطلع التسعينات ما بقيت 
الإحيائية قاصرةٌ على المهمئشين اجتماعياً واقتصادياً بل شملت سائر الأوساط 
والطبقات. واستتبابُ «الأسلمة) أومظاهرها تسمن الاتجاه السائد في الإسلام السائد 
(الشتي) هو الذي آثار مخاوف :الغزنيين .من 8 تصحلين وفرتين الاين كارا 
يُعزُون أنفسهم من قبل بالقول إن «الأصولية) هي من عمل «(عصابات صغيرة من 
المتطرفين والإرهابيين). 


وفي حار لوضع العلاقات الإسلامية / الغرنية في | إطارها التاريخي الصحيح يعقد 
المؤلف فصلا قصيراً لتتبع تاريخي للمسألة منذ ظهور الإسلام في القرن السابع الميلادي. 
والفصل - كسائر الكتاب ‏ ليس موجهاً للمختضين؟ ولذلك بخص تلك التصورات 

زُهاء العشرين صفحة تسودها الأحكاء العامة والشاملة التي لا تصح في كثير من 
الاحيان. ويصل المؤلف في نهاية الفصل إلى حكم مؤداء أن أوروبا كانت لحوالي عشرة 
قرون «نحت الحصار) من جانب عالم الإسلام ودُوَله إلى أن اكتمل الانقلاب وبدأت 
تظهر نتائجه في القرن الثامن عشر. وفي القرن التاسع عشر احتلت أوروبا أكثر ديار 
الإسلام في آسية وإفريقية بعد أن كانت قد قضت على جيوب الإسلام في أموفنا بأو 
أكثرها - قبل ذلك. بيد أن الحداثة والرأسمالية اللتين أ مع الامتسار أعنا كل شيء 
بُعْدَهُ الخاصٌ والعميق. فقد شمل الاستعمار هذا كا ل شيءٍ بما في ذلك الثقافة وأعماق 
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الروح الإسلامية. ويضع اسبوزيتو استجابات أو ردود أفعال المسلمين المختلفة على الغرب 
نحت عدة عناوين: رفض؛ انسحاب» علمنة: تغريب» وإصلاح إسلامي. وكل هذه 
الظواهر كانت أدوات أو آليات أو محاولات من جانب المسلمين لاستعادة أنفسهم 
وثقافتهم وعالمهم السليب. وقد نجح حركات التجديد والإصلاح في استعادة 
الاستقلال السياسي. لكنّ اللتلديق كاردا قد صاروا جزءًا من «العالمية) الغربية التي لم 
يستطيعوا منها فكاكاً بمعان شنى ومن أهمها المعاني الاقتصادية والثقافية والعسكرية. 
وقد أنهت هريمة العام 1967 كل أوهام إمكان «اليدّيّة» و«التحرر» وفتحت اتجال لإعلان 
الإسلام الإحيائي ثم السياسي عن نفسه. 


هذا التحليل الشامل للعلائق وتشابكاتها تتلوه في الكتاب دراسةٌ حالاتٍ من 
عدة دول هي: ليبيا ومصر والسودان وإيران. وقد عُني الكاتب يإيران بالذات باعتبارها 
وذجاً لبلدٍ | إسلاميٌ سيطر فيه الإسلام الإحيائي ذو الوجه السياسي. وقد حاول المؤلّف 
في تماذج إيران وليبيا والسودان أن هذه البلدان فو و,سلوركها تجاه الدول الغربية | إقا كانت 
تحاول حفظ مصا حها الوطنية بطريقةٍ فصل مما كان عليه الحال سابقاً. فإسلاميئها 
اسك إسلاية مثاليةً أو شرسة تجاه الإسلاء وَالغرب بقدم, ر ما هي راديكالية وطنية. ٠‏ ومن 
الدول والنظم ينتقل الكاتب إلى أفرَاد المفكين؛..فيذكر أن الإحيائية ليست عنيفة في 
أكثرها. . ثم يعرض مماذج للراديكالية الإسلامية من خلال 00 من حسن البنا وأبي 
الأعلى المودودي وسيد قطب. لكن رغم التركيز على هؤلاء فإنّ الكاتب لا ينسى 
الألوان الأخرى على الساحة العربية الإسلامية. فهناك اهتمامٌ بحزب الله وحركة أمل 
بلبنان» وبحركة النهضة في تونس. وبالنسبة لحركة النهضة بالذات يحاول الكاتب أن 
يوضح أن تصرفات النظام أرغمت أحياناً على اللجوء | لى الراديكالية. لكنه لسبب ما 
تجاهل تطورات الوضع في الجزائر بين العامين 1989 و1992 رغم أنَّ ذلك كان يمكن أن 
يخدم هدفه في وضع الأمور في سياقها التاريخي والاجتماعي والسياسي. 


أما فصل الكتاب الأخير فيتكون من «نحات) عما اعتبره اسبوزيتو أحداناً بارزةً 
بين 1988 و1992 من مثل: رؤى الوحدة الإسلاية؛ وقصنية ة سلمان رشديءوالإسلام في 
حرب الخليج الثانية 1991؟ وهي ونحات) لا أرى أنه وُفْق كثيراً فيها بسبب التسرع 
والإيجازر رإطلاق الأحكام. لكنه في فقرة طويلة عن الإسلام والديمقراطية) أفكر أن 
يكون الإسلام أو المسلمون ضدها. ورأى أنها صارت جزءًا من الثقافة السياسية. 
وسيقبل المسلمون بمختلف فثاتهم (وقد بدأوا فعلاً) على صناديق الاقتراع لاستعادة 


2 رضوان السيد 
إنه ليس هناك تهديدٌ إسلامئ للغرب. إما هناك محاولاتٌ كثيرةٌ نتّسم ببعض 
التخئط لصياغة مستقبل مستقل وكرم. 


| إسيام السياءك 8 
اسزبه الأيوتي) 


ماجعة رضوان السيد 


لا يكاد يمضي أسبوٌ دوك أن تظهر 2 الغريين الأوروبي والأمريكي عن الإسلام 
السياسي (أو ما يُسمى بالأصو يه أؤعن)الديمقراطية في الوطن العربي. لكنْ كتاب نزيه 
الايوبى يبقى متميزأ بين مات الدراسات والبحوث التي صدرت وتصدر. بل إنه 
مختلفٌ أيضاً.عن كتب أسبوزيتو التي راجعئهُ للمجلة في هذا العدد أيضاً. 
يبدأ الكتاب بمدخل مختلف. فمؤْلّفه لا يرى أن الإسلام والدولة متلازمان منذ 
القديم كما تؤكد الدراسات الغربية وكما يمك الإسلاميون المعاصرون. ولا يدل المؤّف 
لذلك تدليلاً مُفْيِعاً وربما لم يكن هددُهُ أن يكتب تاريخاً لعلاقة الدين بالدولة في عالم 
الإسلام؛ إنما همه الرطن العربي في الحقبة المعاصرة ودور الحركات السياسية التي تتخذ 
الإسلام شعاراً لها فيه. يتلو ذلك فصل عن السياسات تجاه المرأة وقضايا الأسرة في 
البلدان العربية» وفصل آخر عن وتنوعات الإسلام) أو مظاهرة في الحياة العامة في كل 
من مصر وسورية والأردن والمملكة العربية السعودية والسودان وتونس. ثم يستعرض 
أسماء وأعمال أهم الكتّاب الإسلاميين كما يظهر من أعمالهم ومن ظهورهم في وسائل 
الإعلام المقروءة والمرئية؛ فالاشس الاقتصادية للإسلام السياسى كما تتمثل فى 
ا 0 ش 
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الشركات والبنوك ومؤسسات الخدمات والمؤسسات الخيرية. وهو يركز على مصر في 
كل ذلك لتوافر المعلومات عنها أكثرمن غيرها. كما أنه لا ينسى «الإسلام الحتّور» 
ومستقبل الإسلام السياسي. 

موط ع الأيربي الرئيسية من الناحية النظرية أن الإسلام السياسي بصيغه الحالية 
ظاهرةٌ جديدةٌ تماماً ولا يستند إلى سوابق تاريخية. والتاريخ المفترض من جانب 
المستشرقين والإسلاميين المحدّثين عن الإسلام باعتباره «ديناً سانيا هو تاريخ مصنوعٌ أو 
مركك: وما كان كذلك في الماضيء بل إنه تصورٌ يوتوبي. ذلك أن الأيوبي يعود 
لنصوص النظرية السياسية الإسلامية الوسيطة فيرى أن الفقهاء الذين كتبوها كانوا 
موظفين لدى الدولة» بل إن نظرية الدولة نفسها باعتبارها متلازمةٌ مع الدين أو نتيجة له 
إنما ظهرت او صيغت عندما كانت الذلافة قد فتقدت قوتها الفعلية وربما الرمزية. 
فالنصوص النظرية عن الدولة من جانب الفقهاء هي نصوصٌ عما يجب أن يكون؛ بيدما 
يعتبرها الستشرقون (أو بعضهم) والإننلاميون نصوصاً «وصفية» لما كان في عصور 
الإسلام الذهبية. فليست النضوص النزياسية الإسلامية هي التي صنعت الدولة 
الإسلامية الوسيطة بل إِنَّ الدولة التي صنعتها الظروف التاريخية والاقتصادية هي التي 
صنعت أو أنتجت النص السياسي الإستلآمي. وما يحدث اليوم لدى الإسلاميين هو 
بعكس ما حدث في ,الماضي. ففي الماضي_كانت؛ الدولة ثم كان النصّ السياسي 
الإسلامي الناجم عنها. أما أليوم فإِنّ الإسلاميين صنعوا صورةٌ مثاليةً لدولة إسلامية 
يفترضون أنها كانت في الماضي» ثم هم يحاولون الآن أن ينتجوا دولة من النصوص 
التي وضعوها. فالإسلام السياسي المعاصر ليس عودةً للماضي أو للأصول بل هو محاولةٌ 
جاهدةٌ لإنتاج ماض صُنع تحت وطأة ظروف العصري ثم أسقط على الماضي الذي كان 
فعلا. لكنْ ما هي القوى التي أنتجت الإسلام السياسي المعاصر؟ وما سسبب قيامها هي 
بالفعل؟ هنا يعود الأيوبي للكلام الذي تكرر كثبراً في العقود الأخيرة: الإسلاميون رةُ 
فعلٍ على الغربة والتغريب. والكيانات القائمة هي في نظر الإسلاميين جزءٌ من هذا 
التغريب لذلك فهم يتصدون لها بعنفٍ يعينهم عليه فشلها الاقتصادي والسياسي 
واستبداديتها المتأصلة. يتصدون لها باعتباره خخيانة لقيم الدين والتاريخ؛ خيانة لله وردةٌ 
عن سبيله. لكنهم وهم يتصدون للدولة في الشارع لا يقترحون حلولاً حقيقية للأزمة 
السياسية والاجتماعية. كل ما فعلوه حتى الآان - من وجهة نظر المؤلف - هو تقديم 
الخدمات في امجالات التي قصّرت فيها الدولة. لكنّ المؤّف يرى رغم ذلك أنهم قر 
عالية مهد في الساحة بسبب احتجاجيتهم الني تجذب إليهم جماهير واسعة. وستقل 
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هذه الجاذبية أو تختفي عندما يتحملون مسؤوليات الحكم ويواجهون المشكلات 
الكثيرة التى ييدون أكثر عجزاً عن حلّها من خصومهم المتربعين في السلطة حتى الآن. 
لمؤّف جرية في تناول التاريخ وتأويله جرأة الإسلاميين في تصوره والاحتجاج 
به. وهو في الوقت الذي تبدو فيه أطروحته الحديئة جذابة ومثيرةً للاهتمام؛ لا يبدو 
الأمر كذلك فى الفترة الإسلامية الوسيطة. نيا هكذا نشأت أدبيات الدولة أو فقهياتها 
السياسية. كما أنّ علاقة الإسلام بالدولة أعْمَدُ من أن يجري تبسيطها بهذه الطريقة. 
إنها علاقةٌ بامجتمع أكثر ما هي علاقةٌ بالتنظيم السياسي ومن هنا يأتي تعمّدُها وتأني 
وجوهها المتعددة. لكنّ هذا لا يعني أن أطروحة المؤّف حول «جدّة) الإسلاميين وحداثة 
جذورهم باطلة. إنها موضوعةٌ تستحق الاهتمام» وتحتاج لزيد من التأمل. 


ميب واكك 

اس رحت ا الاجئياد 

| صنع احمد الرفاعي 
9 خيلا سحام 

- سسا لوضو عا سكت 
- مسرا عناوين 

- مولن (اللئامب) 


ابلا سام 


يحوي هذا الفهرس جميع مواد الاجتهاد لخمس سنوات من . العدد 1 إلى 21. وقد 

أعدٌ ليشمل أقساماً ثلاثة منفصلة: الموضوغانت. والعناوين» والمؤلفين. 

رتبت المواد في كل قسم ترتيياً هاا ما يكلم الأولى في الموضوع أو العنوان» 
والاسم الثاني للمؤلف. وفي حال اشتمال اللوضوع على أكثر من مقال أو كان للمؤلن 
أكثر من عنوان, فإن هذه المقالات والعناوين كانت ترتب 5 هجائياً كذلك ضمن 
هاتين الخانتين. مثال: 

الفكر السياسي عند الأفغاني» سمير أبو حمدان. السنة 4. العدد 14 شتاء 1992. 

ص 94. ففي قسم الموضوعات يرد هذ المقال نحت موضوع: الإصلاح والتجديد. 

كما يرد في قسم العناوين ضمن تسلسل حرف الفاء: الفكر السياسي عند الأفغائي. 

وفي قسم المؤلفين يرد تحت خانة المؤلف: أبو حمدان؛ سمير. 

وهو في الموضوعات يرد ضمن تسلسل حرف الفاء في موضوع الإصلاح والتجديدء 
وكذلك في المؤلفين. 

وفي حال اشتمال المقال على فقرات بحثية أساسية؛ فإنه كان يدرج في قسم 
الموضوعات ضمن أكثر من موضوع مع اعتماد إحالات معينة. مثال: 

تكن الدولة الإسلامية. فرد دونر 7 العدد 213 خريف 1991. ص 67. ورد 

ضمن موضوع: الإدارة» لظام اك 

وموضوع: الدولة: تاريخ واقيول 

واعتمدت الاحالات التالية: نظام الحكمء انظر: الادارة. وتاريخ ظهور الدولة» انظر: 
الدولة وبالنسبة لمراجعات الكتب فقد وردت أكثر من مدخل: 


موضوع الكتاب 

وعنوانه 

واسم المؤلف 

كما افردت فى قسم الموضوعات خانة كيه مراجعات) ضمت جميع الكتب 
المراجعة. 

أما الندوات فققد وردت في المداخحل التالية: 

عنوان الددوة 

اسم المقرر 


وفىي قسم الموضوعات وردت ضمن (ندوات» تقرير). 
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- الفقيه والدولة الإسلامية؛ دراسة في كتب الأحكام السلطائية. الفضل شلق. السنة 1. العدد الرابع» صيف 1989. 
ص ]9. 


الأحكام العدلية في الدولة العثمانية إصلاح القوانين 
مجلة الأحكام العدلية. س. أثر. السنة 1. العدد الثالث؛ رييع 1989. ص 197. 
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الادارة, التاريخ الإداري للدولة العربية الإسلامية 
د نطلا عن واجحوة العلاقة بين سلطة الخلافة المركزية والأقاليم» نظرة في مرويات الصلح والعنوة بمصر والعراق. البرخمت 
نوث. السنة .1. العدد الأول» خريف 1988. ص 31. 


الادارة: تنظيم المدينة؛ انظر: المدينة 

الادارة, الكتّاب في الدولة 

دور فقة الكتّاب الاداريين في علمئة الدولة العثمانية. “خالد زيادة. السنة 1. العدد الثالث؛ رييع 1989. ص 151. 

كاتب السلطان؛ حرفة الفقهاء والمثقفين. (كتاب). خالد زيادة. السنة 4. العدد الثالث عشرء خخريف 1991. ص 

261 (مراجعة أحمد موصللي). 

الكاتب والسلطان؛ دراسة في ظهور كاتب الديوان في الدولة الاسلامية. رضوان السيد. السنة 1. العدد الرابع» 
صيف 1989. ص 13. 


الادارة, نظام الحكم 

تكوّن الدولة الإسلامية. فرد دونر. السنة 4. المدد اثالث عشرء خريف 1991. ص 67. 

خير الدين التونسي» حسن الإمارة أم دولة حديئة؛ مصطفى الثيف. التتيية 4. العددان انامس عشر والسادس عشرء 
ربيع وصيف 1992. ص 11. 

نظام الحكم والادارة في الزسلام. (كتاب). محعد مهادي شمسن الدين» السنة 3. العدد الثاني عشرء صيف 1991, 
ص 251., (مراجعة نظير الجاهل). 


أدب الانتفاضة, انظر: فلسطين, أدب الانتفاضة 

الأدب السياسي؛ انظر الحكاية 

أدب المدينة 

أسطرة المكان والمدينة والشخصيات» قراءة في رواية مالك الحزين. محمد بدوي. السنة 2. العدد السابع؛ ربيع 
0. ص 189. 

الصوت الفاسطيني في قصيدة الانتفاضة؛ قراعة في مديئة ولا» للشاعر محمد حسيب القاضي. عبد العزيز المقالح. 
السنة 2. العدد السابع» ربيع 1990. ص 179. 

الأرض؛ ملكية الأرض 

- مالك الأرض والمزارع في صدر الإسلام. (كتاب). ضياء الحق. السنة 1. العدد الأول» خريف 1988. ص 327. 
(مراجعة عبد العزيز الدوري). 

الإسلام والدولة 

والإسلام السياسي. انظر: الثقافة والدولة؛ والإصلاجح والتجديد والدين والدولة؛ والفكر السياسي. 

الجماعة والدولة؛ جدليات السلطة والأمة في لمجال لعربي الإسلامي. الفضل شلق. السنة 1. العدد الثالث؛ ربع 

9 ص 15. 

الإسلاميون راجتمع والدولة انظر: الثقافة والدرلة» والسياسة: الفكر السياسي» والإصلاح والتجديد 

إصلاح القانون» انظر: الدولة العثمانية وإصلاح القانرن: والدولة الفاجارية وإصلاح القائرن, ومصر وإصلاحات 
القائون 
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إصلاح القوانين العثمانية, انظر: الأحكام العدلية 

الإصلاح والتجديد 

أبن تومرث وتجديد الفكر الإسلامي. الحسين بو لقطيب. السنة 5. العدد العشرون» صيف 1993. ص 59. 

الاجتهاد في زمن الاقتصاد الريعي. الفضل شلق. السدة 3. العددان العاشر والحادي عشرء شتاء وربيع 1991. ص 
لل 

- الاجتهاد وأزمة الحضارة العربية. الفضل شلق. السنة 2. العدد الثامن» صيف 1990) ص 5. 

- الاجتهاد والتحديث؛ دراسة في أصول الفكر السلفي في المغرب. (كتاب). سعيد بنسعيد العلوي؛ السنة 5. العدد 
العشرون» صيف 1993. ص 249. (مراجعة عبد اللطيف ححسني). و السنة 5. العدد الواحد والعشرون خخريف 
3. ص 213 (مراجعة عبد الإله بلقزيز). 

الاجتهادات الكبرى للخطاب العربي الإسلامي. غلي زيعور. السنة 2, العدد الثامن» صيف 1990. ص 135. 

- أزمة الثقافة العربية الإسلامية. محمد عمارة. السنة 3. العددان العاشر والحادي عشرء شتاء وربيع 1991. ص 51. 

- الإسلام والإصلاح, الوزير رشيد الدين والتجديد الإسلامي بايران في الفرن الرابع عشر الميلادي. دوروتيا 
كرافولسكي, السئة 2. العدد الثامن» صيف 1990 ص 105. 

- الإسلام والتفكير الطوباوي. رمضان بسطاريسي محمد. السنة 5. العدد الواحد والعشرون خريف 1993. ص 49. 

- إشكالية المرجع في الفكر العربي المعاصر. (كتاب).,عبد الإله بلتريز. السئة 5. العدد الواحد والعشرون نخريف 1993. 
ص 219 . 

- الإصلاح والتجديد في الدين. هشام جخعيط. السنة 3/إعددانٍ العاشر والحادي عشرء شتاء وربيع 1991. ص 221. 

- أوهام الحداثة, قراءة في المشروع الأركوني. علي حرب. السنةا5. العدد الواحد والعشرون خريف 1993. ص 75. 

- تجديد أم اجتهاد» نظرية الأصولية الإتلامية في المعرفة+-أحتمتد موصللي. السنة 3. العددان العاشر والحادي عشرء 
شتاء ورييع 1991. ص 203. 

تجديد الفكر الديني في الإسلام. (كتاب): محمد إقبال السنّة-3:“العده التاسع» خريف 1990. ص 239. (مراجعة 
خالد زيادة). 

- التجديد والإصلاح في الإسلام خلال القرن الثامن عشر. (كتاب). لفتزيون وقول. السنة 1. العدد الرابع» صيف 
9. ص 263. (مراجعة صلاح إبراهيم). 

- تراث القلق الإسلامي في نهاية الفرن الماضيء قراءة في فك عبد الرحمن الكواكبي, ابراهيم ييضون. السنة 4. العدد 
الرابع عشرء شتاء 1992. ص 122. 

- حركة تجديد الشريعة الإسلامية بالمغرب في أخريات القرن التاسع عشر وأوائل القرن العشرين. عبد اللطيف حسني. 
السئة 3. العدد التاسع؛ خريف 1990. ص 155. 

- حركة التجديد والإصلاح في اليمن في العصر الحديث. حسين 2د الله العمري. السنة 3. العدد التاسم؛ خريف 
0 ص 175. 

الحل الإسلامي إمكانياته وحدرده. فريدمان بينز. السنة 4. العددان الخامس عشر والسادس عشر» ريبع وصيف 
2. ص 121. 

- خخير الدين التونسي» حسن الإمارة أم دولة حديئة مصطفى النيفر. السنة 4. العددان الخامس عشر والسادس عشره 
ربيع وصيف 1992. ص 11. 

- الدين والسياسة في إيران المعاصرة. (كتاب). شاه أخوي. السنة 2. العدد الخامس» نخريف 1989. ص 223,. (مراجعة 
الفضل شلق). ا 

- رؤية المدقف الإسلامي لأزمة السلطة السياسية في الخسسيئات والستينات؛ نموذج سيد قطب. أحمد موصللي. 


فهرس المرضوعات باد داو و وي 


السئة 2. العدد الخامس»؛ خريف 1989. ص 125. : 

سبل التحديث ومسالك الاجتهاد» وقفات في أصول الفكر السلفي في المغرب. سعيد بنسعيد العلوي. المسنة 3 ' 
العددان العاشر والحادي عشرء شتاء وربيع 1991. ص 173. ش 

- الشاطبي والاجتهاد التشريعي المعاصر. عبد المجيد تركي. السئة 2. العدد الثامن» صيف 1990. ص 237. 

- طله ححسين والديموقراطية في نظام التعليم بمصر. فرتر شتبات. السنة 2. العدد الخامس» خريف 1989. ص 149. , 

- ظهور المثقف الغربي» قراءة في ظل أعمال شرابي والعروي والجابري. خالد زيادة. السنة 2. العدد الخامس. خريفى :- 
89 . ص 149. 

- عوامل ظهور مفهوم الدولة الإسلامية. أحمد موصللي. السنة 4. العدد الرابع عشرء شتاء 1992. ص 235. 

- فؤاد زكريا وجدالياته للظاهرة الإسلامية المعاصرة. الكسندر فلورس. السنة 2. العدد الخامس» خريف 1989. ص 
9 . 

- الفكر السياسي عند الأفغاني. سمير أبو حمدان. السنة 4. العدد الرابع عشرء شتاء 1992. ص 94. ٠‏ 

- فلسفة التجديد الإسلامي. برهان غليون. السنة 3. العددان العاشر والحادي عشرء شتاء وربيع 1991. ص 323. 

في الاجتهاد والتجديد. التحرير. السنة 3. العددان العاشر والحادي عشرء شتاء وربيع 1991. ص 5. 

- قضايا الاصلاح والشريعة والدستور في الفكر الإسلامي الحديث. وجيه كوثراني. السنة 1. العدد الثالث» ربيع : 
9.. ص 219. : 

- المثقف المصري إزاء المشكلة الزائفة للهوية. صلاح قنصوة. السنة 3. العددان العاشر والحادي عشرء شتاء وربيع : 
191 . ص 91. 4 

- مشكلة الحكم في الفكر الإسلامي الحديث "عبد الجيد الشرْفي.”السنة 4. العدد الرابع عشرء شتاء 1992. ص 69. 

- مفهوم الجهاد عند أسرة الجماعة. محمد بن المقدم. السسئة 5. العدد العشرون» صيف 1993. ص 101. ٠‏ 

- مفهوم الدولة الإسلامية المعاصرة في فكر حصن البتَاء.إبراهيم البيومتي غائم. السنة 4. العدد الرابع عشرء شتاء 1992, ٠‏ 
ص 143. 

- مقاصد الشريعة بين محمد الطاهرٌ بن عَاسور وعلال الفاشي» المهمةلا.تزال مطروحة. صلاح الدين الجورشي. 
السنة 3. العدد التاسع» خريف 1990. ص 195. 

- ملاحظات حول الفكر والايديولوجيا في مصر الحديثة. محمد بدوي. السنة 3. العددان العاشر والحادي عشرء شتاء ' 
وريع 1991. ص 143. 

- ملاحظات منهجية حول موضوع التجديد في الفقه الإسلامي. طارق البشري, السنة ", العدد التاسع؛ خريف , 
0. ص 145. 

- مناهج الاجتهاد والتجديد في الفكر الإسلامي. فتحي الدريني. السئة 2. العدد الثامن» صيف 1990. ص 197. 

- نحو ناريخ من العمل الجماعي المديني في الشرق العربي» تواصلية وتغيير 1750 - 1980. أدمون بيرغ. السنة 2. العدد 
السابع؛ ربيع 1990. ص 249. 

- نحو حركة عربية واحدة» إشكالية الفكر العربي المعاصر 1992-1982. تركي علي الرييعو. السنة 5. العدد الواحد 
والعشرون خريف 1993. ص 90. 

النخب والإصلاح وإشكالية الحوار. أحميدة النيفر. السنة 5. العدد الواحد والعشرون خريف 1993. ص 90. 

- النخبة العربية والقمع الذاتي. الفضل شلق. السنة 2. . العدد الخامس»؛ خريف 1989. ص 5. 

نصيحة الأمة وإرادة الوحدة» محمد الثالث واختياراته المذهبية. سعيد بنسعيد العلوي. السنة 5. العدد العشرون» 
صيف 1993. ص 85. 

هل هناك بديل فكري جاهز. عبد الله بلقزيز. السنة 3. العددان العاشر والحادي عشرء شتاء ورييع 1991. ص 363. 
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وجوه الاجتهاد والتججديد ني الفكر العربي الإسلامي في القرن المشرين. التحرير. السئة 3. العدد التاسع» خريف 
0. ص 5. 


الاصلاح والدولة السلطانية 
- قضايا الإصلاح والشريعة والدستور في الفكر الإسلامي الحديث. وجيه كوثراني. السنة 1. العدد الثالث» ربيع 
9. ص 219. 


الاصلاح والفقه أنظر: الفقه 

أصول الفقه انظر: الاجتهاد 

أصول الفقه انظر: الفقه 

الافناء والدولة العثمانية, انظر: المفتي والسلطان 

الاقتصاد, التاريخ الاقتصادي 

- الأسس الاقتصادية للدولة في الهلال النصيب. (كتاب). شارل عيساوي. السنة 4.. العدد الرابع عشرء شتاء 1992. 
ص 257. (مراجعة خخالد زيادة). 

- مقدمة في إشكاليات التاريخ الاقتصادي العربي الإسلامي. التحرير. السئة 1. العدد الأول» خريف 1988. ص 13. 


الاقتصاد السياسي 

- البدو والحضر في سورية والأردن 1800 19801 نقولا زيادة. المبنة 5. العدد الثامن عشرء شتاء 1993. ص 107. 

- الحياة الاتتصادية للحلف القبلي المصمودي في الفرنين الخامس_والسادس الهجريين. الحسين بو لقطيب. السنة 5. 
العذد الثامن عشرء شتاء 1993. ص 75. 

- الخراج والاقطاع والدولة» دراسة,في الاقتصاد:السياسي للدولة الإسلامية. الفضل شلق. السنة 1. العدد الأول» 
خريف 1988. ص 115. 

الاقتصاد والاجتهاد 

- الاجتهاد في زمن الاقتصاد الريعي. الفضل شلق. السنة 3. العددان العاشر والحادي عشرء شتاء وربيع 1991. ص 
1ل 

الاقطاع, الاقطاع الجيشي 

- الجيش وديوان الجيش. ابن فضل العمري. السنة 1. العدد الأول» خريف 1988. ص 319. 

.305 ديوان الجيش . أبو الحسن المخزومي. السنة 1. العدد الأول» خريف 1988. ص‎ - ٠ 

الاقطاع, تاريخ وأصول 

- تطور الاقطاع الإسلامي ما بين القرئين التاسع والثالث عشرء إسهام في التاريخ المقارن للمجتمعات في العصور 
الوسطى. كلود كاهن. السئة 1. العدد الآول» خريف 1988. ص 193. 

- الخراج والاقطاع والدولة. دراسة في الاققتصاد السياسي للدولة الإسلامية. الفضل شلق. السنة 1. العدد الأول» 
خريف 1988. ص 115. 

- في الاقطاع. ابن جماعة. السنة 1. العدد الأول» خريف 1988. ص 313. 

- نشوء الاقطاع في الإسلام. حسن منيمنة. السنة 1. العدد الأول» خريف 1988. ص 293. 

- نشأة الاقطاع في المجتمعات الإسلامية. عبد العزيز الدوري. السنة 1. العدد الأول» خريف 1988. ص 243. 

- نظرات في الاقطاع. آن لامبتون. السنة 1. العدد الأول» خريف 1988. ص 269. 


فهرس الموضوعات 

الألسنية 

- إشكالية الازدواجية اللغوية في اللسان العربي» رؤية ألسنية حديثة. نادر سراج. السنة 5. العدد العشرون» صيف 
3 . ص 213. 

الأمة والدولة 


الإسلام السياسي وإشكاليات الدولة المعاصرة. خالد زيادة. السنة 4, العدد الرابع عشرء شتاء 1992. ص 216. 

أفكار حول الأمة والوحدة والدولة. الفضل شلق. السنة 3. العدد الثاني عشرء صيف 1991. ص 5. 

الأمة والدولة والنخبة. الفضل شلق. السنة 4. العدد الرابع عشرء شتاء 1992. ص 5. 

- الجماعة والدولة جدليات السلطة والأمة في المجال العربي الإسلامي. الفضل شلق. السئة 1. العدد الثالث؛ ربيع 
9 ص 15. 

وحدة اليمن ووحدة الأمة. التحرير. السنة 2. العدد السابع» ربيع 1990. ص 5. 

الأمة وامجتمع؛ انظر: المجتمع والأمة 

الانتفاضة؛ أدب, انظر: فلسطين 

الانقسام؛ انظر: الوحدة 

الاغاء الزراعي» انظر: الزراعة 

أهل السنة انظر: الجماعة 

الأوقاف في الدولة العثمانية 

الأوقاف في العصر العثماني. (كتاب). ج. بارنشل: السسْنَة/1. العدد الثالث؛ ربيع 1989. ص 293. (مراجعة رضوان 
السيد). 

الأيربيرن والغافة 

- المدرسة والدولة في العصرين الفاطمي والأيَوتي محمد اسكتدرائي. السنة 1. العدد الرابع» صيف 1989. ص 141. 

البدوء وانظر 17 القبيلة 

البداوة, الحياة الاقتصادية 

- البدو والحضر في سورية والأردن (1800 - 1980). نقولا زيادة. السنة 5. العدد الثامن عشرء شتاء 1993. ص 107. 

الحياة الاقتصادية للحلف المصمودي في القرنين الخامس والسادس الهجريين. الحسين بو لقطيب. السنة 5. العدد 
الثامن عشرء شتاء 1993. ص 57. 

البداوة والتحضرء علاقة البادية بالحضر 

- البدو والحضر في سورية والأردن (1800 -1980). نقولا زيادة. السنة 5. العدد الثامن عشرء شتاء 1993. ص 107. 

البداوة والتحضر في امجال العربي. التحرير. السئة 5. العدد السابع عشرء» خريف 1992. ص 5. 

- التراتبات امجالية والصراع الاجتماعي بالمغرب» قراءة في سيرورة العلاقات البدوية الحضرية بمراكش في الجنوب 
المغربي. عبد الفتاح الزين. السنة 5. العدد السابع عشرء خريف 1992. ص 95. 

البداوة والاجتماع السياسي 
- الانتروبولوجيون والمؤرخون والقبيلة» حول القبيلة ونشوء الدولة في المشرق العربي. ريتشارد تابر. السنة 5. العدد 
السابع عشرء؛ خريف 1992. ص 105. 

البدو في حلهم وترحالهم. (كتاب). محمد المرزوقي. السنة 5. العدد الثامن عشرء شتاء 1993. ص 235, (مراجعة 
ادر سراج). 

البدو في عكار دراسة في التاريخ الاجتماعي. تافل الأحمر. السنة 5. العدد الثامن عشرء شتاء 1993. ص 169. 

البدو في مصر والشام في القرنين السابع والثامن الهجريين عند العمري في مسالك الأبصار. دوروتيا كرافولسكي. 


سة 


السنة 5. العدد السابع عشرء خريف 1992. ص 35. 

- البدو والبادية صور من حياة البدو في بادية الشام. (كتاب). جبرائيل حيدر. السنة 5. العدد السابع عشرء خريف 
2. ص 269. (مراجعة سمير أبو حمدان). 

- البدو والبداوة في كتابات من لبئان. ميشال جصا. السنة 5. العدد الثامن عشرء شتاء 1993. ص 131. 

- البدو والبداوة مفاهيم ومناهج. (كتاب). محي الدين صابر ولويس مليكة. السنة 5. العدد الثامن عشرء شتاء 1993. 
ص 223. (مراجعة عدنئان حمود). 

- البدو وبناء الامبراطوريات» دراسة مقارنة للفتوحات العربية والمغولية. ج. ساوندرز. السنة 5. العدد السابع عشرء 
خريف 1992. ص 73. 

- البداوة العربية والدارسون العرب. التحرير. السنة 5. العدد الثامن عشرء شتاء 1993. ص 5, 

- الدولة المؤجلة؛ دراسة في انتروبولوجيا القبيلة عند فؤاد خوري. عاطف عطية. السنة 5. العدد السابع عشر» خريف 
32 . ص 199. 

- (عنيزة» التئمية والتغيير في مدينة عريية بنجد. (كتاب). دونالد كول وثريا تركي. السنة 5. العدد الثامن عشر» 
شتاء 1993. ص 265. (مراجعة مسعود ضاهر). 

- فرئان بردويل مؤرخ. المتوسط والعالم المتوسطي؛ الصحراء والبدو والإسلام قطب المتوسط التاريخي. مروان أبي 
سمرا. السنة 5. العدد السابع عشرء خريف 1992. ص 183. 

- الفلاح والبدوي والمدينة في المشرق العربي. هرمان فْيْسْْمَانِ, السنة 5. العدد الثامن عشرء شتاء 1993. ص 11. 

- القانون في المجتمع البدوي. (كتاب). يوسفي“لشلحد. السسْنة 5 العدد السابع عشرء خريف 1992. ص 227. 
(مراجعة رجاء مكي). 

- قبائل بدو الفراتث عام 1878م. سمير غبده. السئة 5. العدد الثامن عشرء شتاء 1993. ص 99. 

- القبيلة والدولة والمجتمع. الفضل شلق. السنة 5. العدد الشابع عشرء» خريف 1992. ص 9. 

مقدمة لدراسة المججمعات البدوية. (كتاب). “محمد ,متتجوب..السنة 5. العدد السابع عشر؛ خريف 1992. ص 
3. (مراجعة عدئان حمود). 

- نحو تأسيس إناسة لدراسة المجتمع البدوي» قبيلة طيء نموذجاً. تركي الربيعو. السنة 5. العدد السابع عشرء خريف 
2. ص 143. 

التاريخ الاجتماعي؛ انظر: امجتمع 

التاريخ الإداري للدولة, انظر: الإدارة 

التاريخ الاقتصاديء, انظر: الاقتصاد 

تاريخ الاقطاع, انظر: الاقطاع 

تاريخ الدولة, انظر: الدولة 

تاريخ الزراعة, انظر: الزراعة 

تاريخ الشريعة انظر: الشريعة 

التاريخ الفقهي, انظر: الفقه 

تاريخ امجتمع» انظر: امجتمع 

تاريخ المدن, انظر: المدينة 

تاريخ المعرفة, انظر: المعرفة 

التاريخ والسياسة؛ علاقة التاريخ بالسياسة 

- البروفسور هيغل في طريقه إلى واشنطن. ألن ريان. السنة 4. العددان الخامس عشر والسادس عشرء ربيع وصيف 


2149 


اميس 7-٠‏ سمت 


فهرس الموضوعات 


2. ص 277, 

حور ألماني مع نهاية التاريخ؛ هيفل ونيتشه والانسان الأخير. السنة 4. العددان الخامس عشر والسادس عشر» ربيع 

وصيف 1992. ص 309. 

- نهاية التاريخ وردود الفعل. جوزف سماحة, السئة 4. العددان الخامس عشر والسادس عشرء ربيع وصيف 1992, 
ص 295. 

التجديد الفقهي؛ انظر الإصلاح 

التجديد والإصلاح؛ انظر: الإصلاح 

تدوين الشريعة والفقه انظر: الشريعة؛ وانظر: الفقه 

تدوين القرآن والحديث» تاريخ الشربعة 

دراسات في القرآن والحديث. باورز دايفيد. (كتاب). السنة 1. العدد الثاني» شتاء 1989. ص 231. (مراجعة الفضل 
شلق). 

التصرف, انظر؛ الصوفية 

تطبيق الشريعة: انظر: الشريعة 

التعزير في الشربعة 

التعزير في الشريعة الزسلامية. (كتاب). عبد العرين امن السسّة,1. العدد الثاني» شتاء 1989. ص 237. (مراجعة هلا 
العريس). 

تقرير ندوات؛ انظر: ندوات 

التقليد, انظر: الاجتهاد 

التقليد والمذهبية 

ظهور مرجعية التقايد في المذهب الشيعي الاثني «تشري» أحْمد مَوَسَوَي: الشنة 1. العدد الرابع. ص 1989. ص 
01. 

الثقافة: تاريخ 

ظهور المثقف العربي» قراءة في أعمال شرابي والعروي والجابري. خالد زيادة. السنة 2. العددالخامس» خريف 1989, 
ص 149. : 

العلم والعلماء والدولة» دراسة في الأصول الاجتماعية للعلماء في الدولة العثمانية في النصف الثاني من القرن 
السادس عشر. ثريا فاروقي. السنة 1. العدد الرابع؛ صيف 1989, ص 183, 

الكاتب والسلطان؛ دراسة في ظهور كاتب الديون في الدولة الإسلامية. رضوان السيد. السئة 1. العدد الرابع» 
صيف 1989. ص 13. 

- المدرسة والدولة في العصرين الفاطمي والأيوبي. محمد اسكندراني. السنة 1. العدد الرابع» صيف 1989. ص 141. 

الثقافة والتجديد, انظر. الإصلاح والتجديد 

الثقافة والدولة وانظر أيضاً: السلطة والثقافة والعلماء والدرلة 

الإسلام السياسي وإشكالية الدولة المعاصرة. خالد زيادة. السنة 4, العدد الرابع عشرء شتاء 1992. ص 216. 

الثقافة والديمقراطية والتغيير. الفضل شلق. السنة 4. العددان الخامس عشر والسادس عشر؛ ربيع وصيف 1992. سن 
5. 

الحركات الإسلامية في منظور الخطاب التقدمي العربي. تركي الربيعو. السنة 4. العددان اخامس عشر والسادس 

عشرء ريبع وصيف 1992. ص 175. 
_ الحا الاسلام » امكانياته وحدوده. فريدمان بينز. السنة 4. العددان الخامس عشر والسادس عشرء ربيع وصيف 
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2. ص 121. 

- ديموقراطية التعليم والوحدة الوطنية؛ ليل من وجهة نظر العلوم السياسية. إيليا حريق. السئة 4, العددان الخامس عشر 
والسادس عشرء ربيع وصيف 1992. ص 209. 

الديني والسياسي والدولة العربية المماصرة. منى فياض. السنة 4. العدد الرابع عشرء شتام 1992. ص 225. 

- المثقف العربي والسلطة؛ بحث .في روايات التجربة الناصرية. (كتاب). سماح إدريس. السنة 4. العددان الخامس 
عشر والسادس عشر. ريبع وصيف 1992. ص 485. (مراجعة جهاد الترك). 

- المثقفون المصريون, الإسلام السياسي والدولة. الكسئدر نلورس. السنة 4. العدد الرابع عشرء شتاء 1992. ص 189. 

- المعرفة والسلطة في امجتمع العربي. (كتاب). محمد صبور. السنة 4. العددان الخامس عشر والسادس عشر» ربيع 
وصيف 1992. ص 443. (مراجعة رجاء مكي). 

نجاحاث الإسلاميين في الوطن العربي» نظرة في عاديتها ونسبيتها. فولكر برتس. السنة 4. العددان الخامس عشر 
والسادس عشر) رييع وصيف 1992. ص 159. 

- الوحدة الوطنية وروح المدن؛ تعقيب على إيليا حريق. منح الصلح. السنة 4. العددان الخامس عشر والسادس عشر» 
ربيع وصيف 1992. ص 243. 

الثفافة واجتمع 

- الانتلجنسيا والسياسة والمجتمع. برهان غليون: السّندٌ:2. العدد الخامس. خريف 1989. ص 17. 

- ظهور المثقف العربي؛ قراءة في أعمال شزابي والعروي وأجابري. خالد زيادة. السنة 2. العدد الخامس» خريف 89, 
ص 149. 

طه حسين والديمقراطية في نظام التعليم_مَصَبرَ. فرت شتبات. السنة 2. العدد الخامس» خريف 1989. ص 89. 

- فؤاد زكريا وجدالياته للظاهرة الإسلامية. المعاصرة. الكدندر فلورس. السنة 2. العده الخامس» خريف 1989. ص 
89 

- المثقف الحزبي, دراسة في كتاب حنا بطاطو حول الطبققات الاجتماعية القديمة والحركات الثورية في العراق. الفضل 
شلق. السئة 2. العدد الخامس» خريف 1989. ص 97. 

نزع الحجاب» تجحارب الرحالة البريطانيين بمصر والعربية في القرن التاسع عشر. (كتاب). أولريك أبند. السئة 2. 
العدد الخامس» خريف 1989. ص 213. (مراجعة رضوان السيد), 

الجماعة, الرؤية المذهبية 

- نصيحة الأمة وإرادة الوحدة؛ محمد الثالث واختياراته المذهبية. سعيد بنسعيد العلوي. السنة 5. العدد العشرون. 
صيف 1993. ص 85. 

الجماعة , فلسفة التكون 

- أهل السنة والجماعة؛ العقيدة.السنية من خلال المصادر. دوروتيا كرافولسكي. السنة 5. العدد التاسع عشرء ربيع 
3 ص 577. 

الجماعة والفرق. مونتغمري وات. السنة 5. العدد العشرون. صيف 1993. ص 9. 

- رؤية الخلافة وبنية الدولة في الإسلام. رضوان السيد. السئة 1. العدد الثالث عشرء خريف 1991. ص 11. 

- مسأل أهل السنة في الإسلام الميكر. تلمان ناغل. السنة 5. العدد التاسع عشرء ربيع 1993. ص 23. 

الجماعة والدولة 

- الجماعة والدولة؛ جدليات السلطة والأمة في المجال العربي الإسلامي. الفضل شلق. السنة 1. العدد الثالث» رييع 
9 ص 15. 

الجهاد, أصول وفلسفة. المهاد والدولة 
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مفهوم الجهاد عند أسرة الجماعة. محمد بن المقدم. .لسنة 5. العدد العشرون» صيف 1993. ص 101. 
انظرة في الحركية التاريخية لأيديولوجيا الجهاد ني الإسلاء. دوروتيا كرافولسكي. السنة 3, العدد الثاني عشره 

سيف 1991. ص 109. 

الجيش» ديوان الجيش. 
الجيش وديوان الجيش. ابن فضل العمري. السنة 1. العدد الأول» خريف 1988. ص 319. 
ديوان الجيش. أبو الحسن المخزومي» السنة 1. العدد الأول خخريف 1988. ص 305. 
الحدود, التعزير. انظر: التعزير في الشربعة 
حركات التجديد والإصلاح. انظر: الإصلاح والتجديد. والثقافة والدولة 
الحسبة وامجتمع والدولة 
الحسبة دراسة في شرعية المجتمع والدولة. الفضل شلق. السنة 1» شتاء 1989. ص 15. 
الحضر. انظر: البداوة 
الحكابة والسياسة 
المثقف والسلطان والحكاية؛ قراءة في مفاغيل السرد في ألف ليلة وليلة وكليلة ودمنة. جبور الدويهي. السنة 1. العدد 

الرابع» صيف 1989. ص 53. 

الحنابلة والدولة 

حركة سهل بن سلامة الشعبية للحمابة والأمرا ونظرة أخترى في أمكول الحنبلية. ويلفريد ماديلونغ. السنة 5. العدد 
العشرون» صيف 1993. ص 25. 

الخراج 

الخراج في الفقه ا حنفي. (كتاب). حَمَنين درسي» السئة 1. العدد الأول خريف 1988: ص 345, (مراجعة الفضل, 
شلق). 

الخراج والإجارة والملكية في الفقه الحنفي. (كتاب). بابر جموهنسن. السئة 1. العدد الثاني» شتاء 1989. ص 239. 
(مراجعة رضوان السيد). 

الخراج والاقطاع والدولة» دراسة في الاقتصاد السباسي للدولة الإسلامية. الفضل شلق. السنة 1. العدد الاول» 
خريف 1988. ص 115. 

الخلافة, انظر: الدولة, وانظر: السلطة 
الخوارج, الفكر السياسي 
الأباضية في الفكر السياسي الإسلامي وأثرها في قيام الدول. ناصر المرشد البريك. السنة 4. العدد الثالث عشرء 

خريف 1991. ص 103. 

الدار أحكام وأصول 
التصوير الإسلامي للعالم. عبد اللطيف حسني. السنة 3, العدد الثاني عشرء صيف 1991. ص 89, 
الدار والهجرة وأحكامها عند ابن المرتضىء دراسة في ظهرر المسألة وتطورها عند الزيدية. رضوان السيد. السنة . 

العدد الثاني عشرء صيف 1991. ص 213. 

الدولة وانظر أيضاً: السلطة 
الدولة, تاريخ وأصول 
إشكالية الدولة العربية المعاصرة؛ الانفصال عن امجتمع. وليد نويهض. السنة 4, العدد الرابع عشر شتاء 1992. مص 

03 
أما السلطة ف الاسلام الخلافة والدولة, برهان غلبون. ". : 4. العدد الرابع عش شتاء 1992. ص 15. 
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بناء الدولة الإسلامية؛ الدولة النبوية. هشام جميط. 'لسنة 4. العدد الثالث عشرء خريف 1991. ص 47, 

تكوّن الدولة الإسلامية. فرد دونر, السنة 4. العدد اثالث عشرء خريف 1991. ص 67. 

-. دور الدولة في الإسلا النظرية وانتطبيق في العصور الوسطي. إروين روزنتال. السئة 3. العدد الثاني عشر؛ صيف 
191 ص 43. 

رؤية الخلافة وبنية الدولة في الإسلام. رضوان السيد, السنة 4. العدد الثالث عشرء خريف 1991. ص 11. 

- الفتنة الكبرى. (كتاب). هشام جعيط. السئة 4. العدد الثالث عشر» خريف 1991. ص 205. (مراجعة صلاح الدين 
الجورشي). 

- مسألة الدولة وصراع الصور التاريخية. التحرير. السنة 4. العدد الثالث عشرء خريف 1991. ص 5. 

- المسلم والسلطة. فريتر شتباث. السنة 3. العدد الثاني عشرء صيف 1991. ص 65. 

- مشكلة الحكم في الفكر الإسلامي الحديث. عبد انمجيد الشرفي. السنة 4. العدد الرابع عشرء شتاء 1992. ص 69, 

- مفهوم الدولة. (كتاب). عبد الله العروي. السنة 4. العددان الخامس عشر والسادس عشرء ربيع وصيف 1992. ص 
7 (مراجعة حالد زيادة), 

- مفهرم السياسة عند العرب قبل الإسلام. فارس إشتي . السنة 3. العدد الثاني عشرء صيف 1991. ص 17, 

الدولة, تاريخ العلاقات الدولية 

- اقتناص اللحظة؛ الولايات المتحدة والعالم الإمئلامي بعد نهايات الحرب الباردة. محمد السماك. السنة 4. العدد 
الرابع عشرء شتاء 1992. ص 167. 

- التصور الإسلامي للعالم. عبد اللطيف حسني. السنة/3. اللهدد الثاني عشرء» صيف 1991. ص 89. 

- الدار والهجرة وأحكامها عند ابن المرنضى» دراسة في ظهور المسالة وتطورها عند الزيدية. رضوان السيد. السئة 3. 
العدد الثاني عشرء صيف 1991. ص 213. 

- ملف خخاص. النظام العالمي اللجديد ونهاية,التازيخ. التببرير. السدذ 4, العددان الخامس عشر والسادس عشر» ربيع 
وصيف 1992. ص 275. 

الدولة السلطانية والإصلاح انظر؛ الإصلاح 

الدولة الصفوية والعلاقة مع العلم والعلماء 

- علائق الفقيه والسلطان في التجربتين العثمانية والصفوية ‏ القاجارية. (كتاب). وجيه كوثراني. السنة 1. العدد 
الرأبع» صيف 1989. ص 281. (مراجعة رضوان السيد). 

الدولة العثمانية, اتماه العلمئة 

- دور هية الكتّاب الإداريين في علمنة الدولة العثمانية. خالد زيادة. السنة 1. العدد الثالث؛ ربيع 1989. ص 161, 

الدولة العثمانية» إصلاح القانرن 

- قضايا الإصلاح والشريعة والدستور في الفكر الإسلامي اللمديث. وجيه كوثراني. السنة 1. العدد الثالث. ربيع 
9. ص 219. 

مجلة الأحكام العدلية. س. أثر. السئة 1. العدد الثالث. ريع 1989. ص 197. 

الدولة العثمائية والافتاء, انظر؛: المفتي والسلطان 

الدولة العثمانية والأوقاف, انظر؛ الأوقاف 

الدولة العثمانية والعلاقة مع العرب 

تراث القلق الاسلامي في نهاية الفرن الماضيء قراءة في فكر عبد الرحلمن الكواكبي. إبراهيم بيضون, السنة 4. العدد 
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التهديد الإسلامي؛ وهم أم حقيقة؟ (كتاب). جون أسبوزيتو. السئة 5. العدد الواحد والعشرون خريف 1993. ص 
9 . 
الثقافة والديمقراطية والتغيير. الفضل شلق. السنة 4. العددان الخامس عشر والسادس عشرء رييع وصيف 1992. ص 
5. 
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الحركات الإسلامية في منظور النطاب التقدمي العربي. تركي الربيعو. السنة 4. العددان الخامس عشر والسادس 
عشر» ربيع وصيف 1992. ص 175. 

الحل الإسلامي, إمكانياته وحدوده. فريدان بينز. السنة 4. العددان الخامس عشر والسادس عشر» رييع وصيف 
2 . ص 121. 

الخديعة والكلمات» دراسة في مفهوم الاستبداد العادل. محما. يعقوب. السنة 4. العددان الخامس.عشر والسادس 
عشرء ربيع وصيف 1992. ص 63. 

حير الدين التونسي» حسن الإمارة أم دولة حديئة؛ مصطنى النيفر. السئة 4. العددان الخامس عشر والسادس عشر 
ربع وصيف 1992. ص 11. 

الدولة القومية في الشرق الأوسط. سامي زييدة. السنة 4. العددان الخامس عشر والسادس عشرء ربيع وصيف 
32 ص 99. 

ديمقراطية التعليم والوحدة الوطنية» تحلبل من وجهة نظر العلوم السياسية. إيليا حريق. السنة 4. العددان الخامس عشر 
والسادس عشرء ربيع وصيف 1992. ص 209. 

رؤية الخلافة وبنية الدولة في الإسلام. رضوان السيد. اسنة 4. العدد الثالث عشرء خريف 1991. ص 11. 
عوامل ظهور مفهوم الدولة الإسلامية. أحمد موصللي. السنة 4. العدد الرابع عشرء شتاء 1992. ص 235. 
فقه الشورى والاستشارة. (كتاب). توفيق الشاوي. السنة 5. العدد العشرون» صيف 1993. ص 267. (مراجمة 
إبراهيم البيومي غاتم). 


الفكر الإسلامي والتعددية» حديث الوحلاة والإنقسام (3). التتترير. السنة 5. العدد الواحد والعشرون خريف 1993. 


ص 7. 

الفكر السياسي عند الأففاني. سمير أَبَو مدان السنة-4“القدد الرابع عشرء شتاء 1992. ص 94. 

اللغة السياسية في الإسلام. (كتاب/».. برنازد لويس. السئة 4. العدد الثالث عشرء خريف 1991. ص 257. (مراجعة 
رضوان السيد). 

المتقفون المصريونء الإسلام السياسي والدولة. الكسندر فورس. السنة 4. العدد الرابع عشرء شتاء 1992. ص 189. 
مسألة الدولة وصراع الصور التاريخية. التحرير. السنة 4. العدد الثالك عشرء خريف 1991. ص 5. 

.شكلة الحكم في الفكر الإسلامي الحديث. عبد انجيد الشرفي. السنة 4. العدد الرابع عشرء شتاء 1992,. ص 69. 
مفهوم الجهاد عند أسرة الجماعة. محمد بن المقدم. السنة 5. العدد العشرون» صيف 1993. ص 101. 

“فهوم الدولة, (كتاب). عبد الله العروي. السنة 4. العددان الخامس عشر والسادس عشر» ربيع وصيف 1992. ص 
7.(مرا اجعة نحالد زيادة). 

مفهوم الدولة الإسلامية المعاصرة في فكر حسمن البنا. إبراهيم البيومي غاثم, السنة 4. العدد الرابع عشر» شتاء 1992. 
ص 143. 

تجاحات الإسلاميين في الوطن العربي» نظرة في عاديتها ونسبيتها. فولكر برتس. السنة 4. العددان الخامس عشر 
والسادس عشرء ربيع وصيف 1992. ص 159. 

الواقعية السياسية. (كتاب). ملحم قربان. السنة 4. العدد الرابع عشر: شتاء 1992. ص 262. (مراجعة حسين 
حيدر), 


السياسة والتاريخ, انظر؛ التاريخ 

السياسة والفلسفة: انظر: فلسفة الفكر السياسي 
السياسة والاقتصاد, انظر: الاقتصاد السياسي 
شرعية الدولة, انظر: القانون والدولة 
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الشريعة, انظر: الفقه 

الشريعة» تاريخ وتدوين 

- دراسات في القرآن والحديث. (كتاب). باورز دايفيد. السنة 1. العدد الثاني» شتاء 1989. ص 231. (مراجمة الفضل, 
شلق). 

الشريعة والقانون في العصر العثماني. ريتشارد رب. السنة 1. العدد الثاني» شتاء. 1989 ص 153, 

الشريعة, حول تطبيق الشريعة 

حول الدين والشريعة والدولة. التحرير. السنة 1. العدد الثاني» شتاء 1989. ص 5. 

الدين والدولة والتطورات المبكرة في الاجتماع الإسلامي الوسيط. إيرا لابيدوس. السئة 1. العدد الثاني» شتاء 1989, 
ص 115. 

الشريعة والقانون؛ انظر؛ الشريعة تاريخ 

الشيعة الاجتهاد عند الشيعة 

الاجتهاد في الإسلام., محمد مهدي شمس الدين. السنة 3. العدد التاسع؛ خريف 1990. ص 15. 

الشيعة؛ تاريخ. الظهور والتكرن 

- كيف تطور التشيع إلى مذهب؟ مارشال هودجسون. السنة 3. العدد التاسع عشر؛ ربيع 1993. ص 139. 

من الإمامية إلى الاثنين عشرية. إينان كوابرغ. السيبة.5.“الغدد التاسع عشر ربيع 1993. ص 165. 

ظهور مرجعية التقليد في اللاهب الشيعي الائيقا عشري. أنحيد مؤسوي. السنة 2. العدد السادس» صيف 1989, 


ص 201. 

الصراع العربي الإسرائيلي 

- الدولة الفلسطينية؛ تجحربة الماضي وإمكانات الخاضر والمستقبل. جورج المصري. السنة 4. العددان الخامس عشر 
والسادس عشرء ريبع وصيف 1992 ص '251: 

مدينة القدس عروبتها وإسلامها ني طريق الاحتضار. طه الولي. السنة 2. العدد السابع؛ ربيع 1990. ص 155. 

الصراع على السلطة انظر: السلطة 

صراع المؤسسة الدبية والدولة, انظر: الدين والدولة 

صراع اجتمع والدولة انظر: امجتمع والدولة 

الصفريون: انظر: الدولة الصفوية 

الصلح, عهرد؛ انظر: الفتوحات 

الصوفية؛ تاريخ وأصول 

معايش الصوفية من خلال الرسالة القشيرية. مصطنى النيفر. السنة 5. العدد العشرون» صيف 1993. ص 39. 

الصوفية والدولة وانظر أيضاً: السلطة والحركة الصوفية 

التصوف والسلطة تماذج من القرن السادس الهجرني في المغرب والاندلس. جورج كتورة. السنة 3. العدد الثاني 
عشرء صيف 1991. ص 181. 

- الطرق الصوفية في شمال القوقاز. شانتال لومرسييه كيلكوجيه. السنة 2. العدد السادس» شتاء 1990. ص ٠239‏ 

- الطرق في آسيا الوسطى. الكسندر بنغسين. السنة 2. العذد السادسء شتاء 1990. ص 245. 

العثمانيون, انظر: الدولة العثمانية 

العربء الفكر السياسي 

العقل السياسي العربي. (كتاب). محمد الجابري. السنة 3. العدد الثاني عشر» صيف 1991. ص 247. (مراجعة 

أمينة البقالي). والسنة 4. العددان الخامس عشر والسادس عشر ربيع وصيف 1992. ص 363. (مراجعة نظير 
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الجاهل). 

- هوم السياسة عند العرب قبل الإسلام. فارس إشتي. لسنة 3. العدد الثاني عشرء» صيف 1991. ص 17. 

العرب والعثمانيون؛ انظر: الدولة العثمانية 

العرب والدولة, انظر: الدولة العربية 

العشيرة, الظر: القبيلة 

العقل الفقهي, الظر: الفقه 

المقيدة» انظر: الكلام 

العلاقات الدولية, انظر: الدولة 

العلافات السياسية, انظر: السياسة 

عملم الكلام, انظر: الكلام 

العلماء, وانظر أيضا: الفقهاء والقضاة 

العلماء في مصر 

العلماء ودورهم في مصر مطالع القرن التاسع عشر. عماف السيد. السنة 1. العدد الرابع» صيف 1989. ص 215, 

العلماء والدولة 

- ابن تومرت وتجديد الفكر الإسلامي. الحسين بو لقطيب. السنة 5. العده العشرون» صيف 1993. ص 59. 

الأبيديولوجية الوسطية التلفيقية في فكر الشافمي” نض بحام أبو زيد. السنة 3. العدد التاسع؛ خريف 1990. ص 57. 

.- الدين والسياسة في إبران المعاصرة. (كتاييث). شاه أنخويالبسنة/2. العدد الخامس» خريف 1989. ص 223. (مراجعة 

الفضل شلق). 

السلطان عبد الحميد الثاني والشيخ أبو الهَدَقالصَبَادي برس أبر منة. السنة 2. العدد الخامس؛ خريف 1989. 

ص 359, 

علائق الففيه والسلطان في التجربتين العدمائية-والصفوية ‏ الفاججازية. (تاب). وجيه كوثراني. السنة 1. العدد 
الرابع» صيف 1989. ص 281. (مراجعة رضوان السيد). 

.- العلم والعلماء والدولة؛ دراسة في الأصول الاجتماعية لعلماء في الدولة العثمانية في النصف الثاني من القرن 
السادس عشر. ثريا فاروقي. السنة 1. العدد الرابع؛ صيف 1989. ص 183. 

.. العلماء في الدولة العثمانية منتصف القرن السابع عشرء دراسة في كتاب وقائع الفضلاء محمد شيخي أفندي. 
(كتاب). علي أوجور. السنة 2. العدد الخامس» خريف 1989. ص 205. (مراجعة رضوان السيد). 

.. العلماء وتجربة التنظيماث في القرن التاسع عشر. خالد زبادة. السنة 2. العدد الخامس» خريف 1989. ص 27. 

. المثقف والسلطان؛ أبو العلاء المعري وأمراء حلب. (كتاب). بيتر سمور. السنة 1. العدد الرابع» صيف 1989. ص 
5. (مراجعة رضوان السيد), 

الحنة بحث في ججدلية الديني والسياسي ني الإسلام, (كتاب). فهمي جدعان. السنة 4. العدد الثالث عشرء 
خريف 1991. ص 221. (مراجعة عبد الله السريحي). 

- محن العلماء مع السلطان. (كتاب). أبو العرب التميمي. السنة 1. العدد الرابع» صيف 1989. ص 239. (مراجعة 
رضوان السيد). 

. من المماليك إلى العثمانيين» الفقيه في مرحلة الانتقال بين عصرين. خخالد: زيادة. السئة 1. العدد الرابع؛ صيف 
9 . ص 153. 

- الوزير المغربي ومصائر علاقات الثقافة بالسلطة في القرنين الرابع والخامس للهجرة. (كتاب). إحسان عباس. السئة 1. 
العدد الرابع» صيف 1989. ص 253. (مراجعة رضوان السيد). 
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مي ا سس ش4كخد دس مشت 
العلماء وانجتمع, الحالة الاجتماعية 
العلم والعلماء والدولة؛ دراسة في الأصول الاجتماعية للعلماء في الدولة العثمانية في النصف الثاني» من القرن 
السادس عشر. ثريا فاروني. السئة 1. العدد الرابع, صيف 1989. ص 183. 
العلمنة في الدولة العثمانية؛ انظر: الدولة العثمائية 


العمارة؛ تاريخ 

العمارة العربية بين المشاهدة والتأمل والمقارنة. علي شلئ. السنة 2. العدد السادس» شتاء 1990. ص 221. 
عهرد الصلح, انظر: الفتوحات 

الفاطميون والثفافة 

المدرسة والدولة في العصرين الفاطمي والأيوبي. محمد اسكندراني. السئة 1. العدد الرابع» صيف 1989. ص 141. 
الفتوحات:؛ أثرها في بناء الإدارة 


الخراج والاقطاع والدولة؛ دراسة في الاقتصاد السياسي للدولة الإسلامية. الفضل شلق. السنة 1. العدد الاول. 
خريف 1988. ص 115. 
وجه من وجوه العلاقة بين سلطة المخلافة المركزية والأقاليم» نظرة في مروبات الصلح والعنوة. بمصر والعراق. البرخث 
فوق. السئة 1. العدد الآول» خريف 1988. ص 31. 
الفتوحات» عهوده الصلح ٠‏ 
مدخحل إلى دراسة عهود الصلح زمن الفتوج. وداد الفاضي” السنّة 1. العدد الآول» خريف 1988. ص 47. 
الفرق, تاريخ الظهور رالتكرن 
- بداياث المدارس الكلامية في الإسلام. مونتخمتري وات السنة-5:“العدد التاسع عشرء ربيع 1993. ص 13. 
الجماعة والفرق. مونتغمري وات السئة.5. العدد العشررن» صيف 1993. ص 9. 
ماكس فيبر والفرق الإسلامية. مايكل كوك“التسمة5. العدد الواحد-والغشرون خريف 1993. ص 17. 
مسألة أهل السنة ني الإسلام المبكر. تلمان ناغل. السنة 5. العده التاسع عشر ربيع 1993. ص 23. 
الفرق» تاريخ وأصول 
- ابن تومرت وتجديد الفكر الإسلامي. الحسين بو لقطيب. السنة 5. العدد العشرون» صيف 1993. ص 59. 
حديث افتراق الآمة» دراسة ني السياق والآصول والنتائيج. عبد الله السريحي. السنة 5. العدد التاسع عشر» ريبع 
3. ص 89. 
الفقه, أصول 
أحمد بن يحبى بن المرتضى الزيدي المعتزلي في رسالة علمية أصولية. (كتاب). السفير أحمد الماخحذي. السنة 3. 
العددان العاشر والحادي عشرء شتاء وربيع 1991. ص 383 (مراجعة أحمد أسعد). 
الاجماع؛ دراسة في فكرته من خلال تحقيق باب الاجماع من كتاب الفصول في الأصول للجصاص. (كتاب). 
زهير كبي. السنة 5. العدد التاسع عشرء ربيع 1993. ص 255, (مراجعة شاهر الغندور). 
الفقه, تاريخ وأصول 
- الأيديولوجية الوسطية التلفيقية في فكر الشافعي. نصر حامد أبو زيد. السنة 3. العدد التاسع؛ خريف 1990. ص 57. 
التدوين والفقه» والدولة» نظرات في نشوء الفقه الإسلامي. رضوان السيد. السنة 1. العدد الثاني» شتاء 1989. مس 
91. 
5 التعزير في الشريعة الإسلامية. (كتاب). عبد العزيز عامر. السئة 1. العدد الثاني » شتاء 1989. ص 7. (مراججمة هلا 
العريس). 
الخراج والإجارة والملكية في الفقه الحنفي. (كتابم. بابر جوهنسن. السنة 1. العدد الثاني» شتاء 1989. ص 259. 
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(مراجعة رضوان السيد). 
5 الشافي أصولياً بين الاتباع والابداع. عبد النجيد الشرفي. السنة 3. العددان العاشر والحادي عشر شتاء وربيع 1991. 


ص 19. 

5 الشافعي والرسالة, نظرة ني التكوين التاريخي للنضام ألفغهي. رضوان السيد. السئة 3. العدد التاسع» خريف 0. 
ص 93, 

0 الشافعي والرسالة» دراسة في تكون النظام الفقهي ني الإسلام (2). رضوان السيد. السنة 3. العدد التاسع» ختريف 
0. ص 93. 

585 علاثقية المصالحم الجماعية بالاجتهاد في التاريخ الفنهي الإسلامي. مهدي فضل الله. السنة 3, العده التاسع» خريف 
0. ص 101. 

- فقه الشورى والاستشارة. (كتاب). توفيق الشاوي. السنة 5. العدد العشرون» صيف 1993. ص 267. (مراجعة 
إبراهيم البيومي غام). 

الفقه, المقل الفقهي 


- من العقل الفقهي في الإسلام. علي شلق. السنة 1. العدد الثاني» شتاء 1989, ص 175. 

الفقه وحركة الاصلاح والتجديد, انظر؛ الإصلاح والتجديد 

الفقه والدولة 

- الإسلام والإصلاح؛ الوزير رشيد الدين” والتجدية: الإسلابي بإيران في القرن الرابع عشر الميلادي. دوروتيا 
كرافولسكي. السسنة 2. العدد الثامن اصيف. 1990 ص /105. 

- التدوين والفقه والدولة» نظرات في الففه الإسلامي. رضوان السيد, السنة 1. العدد الثاني» شتاء 1989. ص 91. 

- الجماعة والدولة» جدليات السلطة والأمة في نآل العربي الإسلامي. الفضل شلق, السنة 1. العدد الثالث» ربيع 
89 . ص 15. 

- الدار والهجرة وأحكامهما عند ابن المرتضى» دراسة في ظهور المسألة وتطورها عند الزيدية. رضوان السيد. السنة 3, 
العدد الثاني عشر) صيف 1991. ص 213. 

- دسلاة الجمعة ونظرية السلطة عند الفقهاء نموذج السرسي والشيرازي والماوردي. نورمان كولدر. السئة 3. العدد 
الثاني عشر» صيف 1991. ص 145. 

- الفقه والفقهاء والدولة» صراع الفقهاء على السلطة وانسلطان ني العصر المملوكي. رضوان السيد. السئة 1. العدد 
الثالث؛ ربيع 1989. ص 129. 

- قضايا الإصلاح والشريمة في الفكر الإسلامي الحديث. وجيه كوثراتي. السنة 1, العدد الثالث؛ ربيع 1989. ص 
219 

انفقهاء. وانظر أيضا: العلماء 

الفقهاء والدولة 

- دور الدولة في الإسلام» النظرية والتطبيق في العصور الوسطى. إررين روزئتال. السنة 3. العدد الثاني عشر 
صيف 1991. ص 43. 

رؤية الخلافة وبنية الدولة في الإسلام. رضوان السيد. السنة 4. العدد الثالث عشرء خريف 1991. ص 11. 
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ص 243. (مراجعة عدنان حمود) 

تزع الحجاب؛ تجارب الرحالة البريطانيين بمصر والعرية في القرن التاسع عشرء أولريك أبند. السنة 2. العدد الخامس» 
خريف 1989. ص 213. (مراجعة رضوان السيد). 

نظام الحكم والإدارة في الإسلام. الشيخ محمد مهدي شمس الدين. السنة 3. العدد الثاني عشر» صيف 1991, 
ص 251. (مراجعة نظير الجاهل). 

- نقد السياسة؛ الدين والدولة. برهان غليون. السنة 4. العددان الخامس عشر والسادس عشرء ربيع وصيف 1992, 
ص 463. (مراجعة عبد الإله بلقزيز). 

إلى ة الساسة ملبى وبان. السنة 1. العدد الرابء عشرء شتاء 1992. ص 262. (مراجعة حسين حيدر). 
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- الوزير المغربي أبو القاسم الحسين بن علي العالم الشاعر الناثر الثائرء دراسة في سيرته وأوجه ما تبقى من آثاره. إحسان 
عباس. السئة 1. العدد الرابع» صيف 1989. ص 253. (مراجعة رضوان السيد). 

اليهود في مصر من الفتح العربي حتى الغرو العلماني. قاسم عبده قاسم. السئة 5. العدد المشرون» صيف 1993. 
ص 257. (مراجعة عدئان ححبمود). 

الكلام, علم الكلام؛ تاريخ الظهور والتكون 

ابن تومرت وتجديد الفكر الإسلامي. الحسين بو لقطيب. السنة 5. العدد العشرون» صيف 1993. ص 59, 

- أهل السنة والجماعة؛ العقيدة السنية من خلال المصادر. دوروتيا كرافولسكي. السنة 5. العدد التاسع عشرء ربيع 
3. ص 57. 

- بدايات المدارس الكلامية في الإسلام. مونتغمري وات. السنة 5, العدد التاسع عشرء رييع 1993. ص 13. 

الخطاب الأشعري» مساهمة في دراسة العقل العربي الإسلامي. (كتاب). سعيد بنسعيد العلوي. السنة 5. العدد 
التاسع عشر؛ رييع 1993. ص 203. (مراجعة الفضل شلق). 

- الفضاء الديني ومسألة الاختلاف. محمد طرّاع. السذة 5. العدد التاسع عشرء ربيع 1993. ص 183. 

- مسألة أهل السنة في الإسلام المبكر. تلمان ناغل, السنة 5. العدد التاسع عشرء ربيع 1993. ص 23. 

- نصيحة الأمة وإرادة الوحدة: محمد الثالث واختياراته المذهبية. سعيد بنسعيد العلوي. السنة 5. العدد العشرون» 
صيف 1993. ص 85. 

اللغة والوعي الذاتي 

- إشكالية الازدواجية اللغوية في اللسان الغربي» رؤية ألسئبية جديثة. نادر سراج. السسنة 5, العدد العشرون» صيف 
3. ص 213, 

الملقف, انظر: الثقافة 

المتقى, انظر: العلماءء, الفقهاء, ,الفضتاة الكتّاتب 

امجتمع؛ أصول المدينة وتطورها انظر: المذينة, تاريخ وأصوّل 

امجتمع: التاريخ الإجتماعي | 

- تطور الاقطاع الإسلامي ما بين القرنين الناسع والثالث عشر؛ إسهام في التاريخ المقارن للمجتمعات في العصور 
الوسطى. كلود كاهن. السنة 1. العدد الآأول» خريف 1988. ص 193. 

المجتمع؛ الصراع الاجتماعي 

- التراتبات امجالية والصراع الاجتماعي بالمغرب» قراءة في سيرورة العلاقات البدوية الحضرية بمراكش في الجنوب 
المغربي. عبد الفتاح الزين. السنة 5. العدد السابع عشرء خريف 1992. ص 95. 

- مسألة الأقليات في المشرق وقضايا التوحد والإنقسام. »سحمد السماك. السنة 5. العدد الواحد والعشرون خريف 
3. ص 55. ش 

- من الوحدة إلى الإنقسام؛ ملاحظات أولية حول انهبار المجتمع التقليدي. بشير نافع. السنة 5. العدد الواحد والعشرون 
خريف 1993. ص 25. 

امجتمع» فلسفة 

- الإسلام والخطاب الانتروبولوجي المعاصر. أبو بكر أحمد بائادر. السنة 5. العدد العشرون» صيف 1993. ص 177, 

المجتمع والاجتهاد, انظر: الاجتهاد والتجديد 

امجدمع والأمة. العلاقة البنيوية 

- إشكيالية الوعي والمكان داخخل الجمع والتفرقة. علي زيعور. السنة 5. العدد العشرون» صيف 1993. ص 151. 

اجتمع والبدو, انظر: البداوة 
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الججتمع والثغافة, انظر: الثغافة 

امجتمع والحسبة: انظر: الحسبة 

امجتمع والدولة, وانظر أيضاً: القبيلة والدولة 

اجتمع والدولة 

ابن تومرت وتجديد الفكر الإسلامي. الحسين بو لقطيب. السنة 5. العدد العشرون» صيف 1993. ص 59. 

الاحزاب السياسية التعريف والنشأة. فارس اشتي. السنة 5. العدد الواحد والعشرون خريف 1993. ص 161 . 

إشكاليات التوحد والانفسام في المجال العربي الإسلامي. رضوان السيد. السنة 5. العدد التاسع عشرء ربيع 1993. 
ص 5. 

إشكالية الدولة العربية المعاصرة؛ الانفصال عن المجتمع. ولي نويهض. السنة 4. العدد الرابع عشرء شتاء 1992. ص 
203 

أشياء الدولة العربية في الرموز وعلم تفسير الأحلام أو في اللاوعي. علي زيعور. السنة 4. العدد الثالث عشرء 
خريف 1991. ص 149. 

أصل السلطة في الإسلام الخلافة والدولة. برهان غايون. السنة 4. العدد الرابع عشر شتاء 1992. ص 15 

الأمة والدولة والنخبة. الفضل شلق. السنة 4. العدد الرايع عشرء شتاء 1992. ص 5. 

الأنتلجنسيا والسياسة والمجتمع. برهان غليون. السية“3. العنادالمفامس» خريف 1989. ص 17. 

البداوة والتحضر في لمجال العربي. التحرير. الأننة 5. العدد الشابع تعشرء خريف 1992. ص 5. 

البدو في مصر والشام في القرنين السابع والثامن الهجزيين عند العمري في مسالك الأبصار. دوروتيا كرافواسكي. 
السنة 5. العدد السابع عشر؛ خريف 1992. ص 35: 

بناء الدوا لة الإسلامية, الدولة النبوية. شام .جعيظ. السيدة 4. العدد الثالث عشر» خريف 1991. ص 47. 

البنية البطركية؛ بحث في امجتمع العربي المعاصر (كتاب). مَشَام آي" الشيئة4. العددان الخامس عشر والسادس 
عشر» ريبع وصيف 32. ص 421. (مراجعة احمد موصللي). 

الجماعة والدولة» جدليات السلطة والآمة في الجال العربي الإسلامي. الفضل شلق. السنة 1. العدد الثالث» ربيع 
9. ص 15. 

الخركات الشعبية والاستقلال الذاتي ني المدن الإسلامية خلال القرون الوسطى. كلود كاهن. السنة 2. 'لعدد 
السادسء: شتاء 1990. ص 1053. 

حركة سهل بن سلامة الشعبية للحماية والأمن ونظرة أخرى في أصول الحنبلية. ويلفريد مادياونغ. السنة 5. العدد 
المشرونء صيف 1993. ص 25. 

الخديعة والكلمات» دراسة في مفهرم الاستبداد العادل, محمد يعقوب. السنة 4. العددان الخامس عشر والسادس 
عشر؛ ربيع وصيف 1992. ص 63. 

خخير الدين التونسي» حسن الإمارة أم دولة حديئة. مسطفى النيفر. السنة 4. العددان الخامس عشر والسادس عشرء 
رييع وصيف 1992. ص 11. 

دور الدولة في الإسلام» النظرية والتطبيق في العصور الوسصى. إروين روزئتال. السنة 3, العدد الثاني عشرء صيف 
[199. ص 43. ش 

الدولة التسلطية في المشرق العربي المعاصر. (كتاب). خخلدون الثقيب. السنة 4. العددان الخامس عشر والسادس 
عشر؛ ربيع وصيف 1992. ص 397. (مراجعة عدنان حمود). 

الدولة العربية المعاصرة وإعراض الجمهور عنها. رضوان السيد. السنة 4. العدد الرابع عشرء شتاء 1992. ص 242. 

الدءلةَ المديئة. خخالد زيادة. السنة 3, العدد الثانى عشرء صيف 1991]. ص 167. 
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الدين والدولة والتطورات المبكرة في الاجتماع الإسلامي الوسبط. إيرا لابيدوس. السنة 1, العدد الثاني» شتاء 1989. 
ص 115. 

- الرأي العام في القرن الثالث الهجري. (كتاب). عادل الألرسي. السئة 2. العدد السابع؛ ربيع 1990. ص 317. 
(مراجعة محمد السماك). 

- رؤية الخلافة وبنية الدولة في الإسلام. رضوان السيد. السنة 4. العدد الثالث عشرء خريف 1991. ص 11. 

- سلطان غشوم خير من فتنة تدوم» نظرات مقارنة في الفكرين السياسيين الوسيطين الإسلامي والأرروبي. أولريك 
هارمان. السنة 4.. العدد الثالث عشر» خريف إ199. ص 95. 

- الطرق الصوفية في شمال القوقاز. شائئال لومرسييه كياكوجيه. السئة 2. العدد السادس» شتاء 1990. ص 259. 

- الطرق في أسيا الوسطى. الكسندر بنغسين. السنة #. العدد السادس؛ شتاء 1990. ص 245, 

- فلسفة التجديد الإسلامي. برهان غايون. السنة 3. العددان العاشر والحادي عشرء شتاء وربيع 1991. ص 323, 

- القبيلة والدولة وامجتمع. الفضل شلق,. السنة 5. العده لسابع عشرء خريف 1992. ص 9. 

- نضايا الإصلاح والشريعة في الفكر الإسلامي الدديث. وجيه كوثراني. السنة 1. العدد الثالث؛ ربيع 1989. ص 
219 

- الثقف الحزبي» دراسة في كتاب حنا بطاطو حول الطبقات الاجتماعية القديمة والحركات الثورية في العراق, الفضل 
شلق. السنئة 2, العدد الخامس» خريف 51989.ضْ:97, 

- المديئة والدولة والتكنولوجية العربية. الفضل شلق, اأشنة 2/العدد السادسء شتاء 1990. ص 5 

- المعرفة والسلطة في المجتمع العربي. (كتاب). محمد صبرر. السنة 4. العددان الخامس عشر والسادس عشرء ربيع 
وصيف 1992. ص 443. (مراجعة رجاء-مكي): 

- مفهوم السياسة عند العرب قبل الإسلام: فارس إشتي. السنة 3. العدد الثاني عشرء؛ صيف 1991. ص 17. 

تجاحات الإسلاميين في الوطن“العربي». نظرة في عاديتها ونَسبينها..-فولكر برتس. السنة 4. العددان الخامس عشر 
والسادس عشرء رييع وصيف 1992. ص 159. 

- نحو تاريخ من العمل الجماعي المديني في الشرق العربي» تواصاية وتغهبر (1750 ,1980). إدمون ييرغ. السنة 2. العدد 
السابع» رييع 1990. ص 249, 

هل هناك بديل فكري جاهر؟. عبد الإله بلقزير. السنة 4. المددان العاشر والحادي عشرء شتاء وربيع 1991. ص 
63 

امجتمع والقبيلة انظر: القبيلة 

امجتمع والمدينة: انظر: المدينة 

اجتمع والوحدة 

- إشكاليات التوحد والانقسام في لمجال العربي الإسلامي. رضوان السين. السنة 5. العدد التاسع عشر» ربيع 1993. 
ص 5, 

- الانقسام الثقافي وثقافة الانقسام, التحرير. السنة 5. العدد العشرون؛. صيف 1993. ص 5. 

المحنة. خلق القرآن: انظر: العلماء والدولة 

الدرمة والدولة» تاريخ 

- المدرسة والدولة في العصرين الفاطمي والأيوبي. محمد اسكندراني. السنة 1. العدد الرابع» صيف 1989. ص 141, 

- العلم والعلماء والدولة» دراسة في الأصول الاجتماعية للعلماء في الدولة العثمانية في النصف الثاني من القرث 
السادس عشر. ثريا فاروقي. السئة 1. العدد الرابعء صيف 1989. ص 183. 

امدينة: أدبء؛ انظر: أدب المدينة 
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اا ل ص اي 0 
المدينة, تاريخ وأصول 
آخر حطاب للفلسفة العربية الإسلامية في المديئة الفاضلة عند الموسي والداواني. علي زيعور. السنة 2. العدد 
ش السادس» شتاء 1990. ص 69. 
دراسات في تاريخ المدن العربية الإسلامية, (كتاب). عبد الجبار ناجي , السئة 2. العدد السابع؛ ربيع 1990. ص 
1 7, (مراجعة نوري العلواني). 
دراسات في مدن العالم الإسلامي. (كتاب). السيد خالد المطري. السنة 2. العدد السادس» شتاء 1990. ص 283 
(مراجعة طه الولي). 
رسائل دمشقية. (كتاب). ابن المإرد. السنة 2, العدد السادسن» شتاء 1990. ص 295. (مراجعة خالد زيادة). 
القدس في التاريخ, (كتاب). كامل العسلي. السئة 2. العدد السادس» شْتاء 1990. ص 277. (مراجعة رضوان 
السيد). 
الكوفة, نشأة المديئة العربية الإسلامية, وكتاب). هشام جعيط. السنة 2. العدد السابع» ربيع 1990. ص 293. 
(مراجعة رضوان السيد). 
مدينة الفقهاء ومديئة الفلاسفة نموذج مقارن لرؤية الديدة في لمجال الحضاري العربي الإسلامي» رضوان السيد. 
السئة 2. العدد السابع؛ ربيع 1990. ص 123. 
المدينة في الإسلام. طه الولي. السنة 2. العدد السادت»» شتاعر1990. ص 33. 
مدينة القدس عروبتها وإسلامها في طريق الاجتشمار. طه ألوْلي. البينة 2. العدد السابع» ربيع 1990. ص 155 
المديئة والدولة ني الإسلام, دراسة في رؤيتي الماوردت وابن خلدون. رضوان السيد. السنة 2. العدد السابع» ربيع 
0 ص 229. 
المدينة والدولة في اليمن في الألف- الأول قبل الميلاد. أ لوندين. السنة 2. العدد السابع ربيع 1990. ص ١13‏ 
المديئة اليمئية القديمة. يوسف محمد عبد الله المة 2 العده: البتادس»_شتا1990. ص 15. 
المديية, تنظيم الإدارة 
تنظيمات مكة والمدينة عند ظهور الإسلام. صالح أحمد العلي. السنة 2. العدد السابع؛ ربيع 1990. ص 31. 
المج قبل مائة عام. (كتاب). عبد العزيز دولتشين. السنة 5. العدد الواحد والعشرون خريف 1993. ص 90. (مراجعة 
نقرلا زياد6. 0 
المصر الجامع ومساجد الجامعة, بابر يوهنسن. السنة 2. العدد السابع؛ ربيع 1990. ص 69. 
الوزير والرئيس في مدن الشام في العصر السلجرقي . أكسل هاثمان. السنة 2. العدد السادس» شتاء 1990, 
ص 207. 
المدبنة» فن العمارة انظر: العمارة؛ تاريخ 
المديئة والدولة 
لخر كات الشعبية والاستفلال الذاتي في المدن الإسلامية خلال القرون الوسطى. كلود كاهن. السنة 2. العده 
السادس؛ شتاء 1990. ص 105. 
الدولة والمدينة. خحالد زيادة. السنة 3. العدد الثاني عشر: صيف 1991. ص 167. 
المدينة والدولة في الجال الحضاري العربي الإسلامي. التحرير, السنة 2. العدد السابع؛ ربيع 1990. ص 9. 
المدينة والدولة في اليمن في الألف الأول قبل الميلاد. أ. لوندين. السنة 2. العدد السابع؛ ربيع 1990. ص ١13‏ 
المدينة والدولة والتكنولوجية العربية. الفضل شلق. السنة 2. العدد السادس» شتاء 1990. ص 5. 
المدينة وامجتمع 


«عديزة»» التنمية والتغيبر في مديئة عربية بنجد. (كتاب). دونالد كول وثريا تركي. السنة 5. العدد الثامر: عش.» 
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شتاء 1993. ص 265. (مراجعة مسعود ضاهر). 

- الفلاح والبدوي والمدينة في المشرق العربي. هرمان فيسمان. السنة 5. العدد الثامن عشرء شتاء 1993. ص 11, 

اللهو والمدينة. خالد زيادة. السئة 2. العدد السابع ربيع 1990. ص 133. 

- مكانة الصحة النفسية والعلاج النفسي في علم المدن الإسلامية. علي زيعور. السنة 2. العدد السابع» رييم 1990. 
ص 103. 

مراجعة كتب, انظر: كتب 

المزارع» انظر: الزراعة 

المسجد والمدينة 

- المصر الجامع ومساجده الجامعة» بابر يوهنسن. السنة 2. العدد السابع؛ ربيع 1990. ص 69, 

عر هدرم عفر الهعة ل 

ملاحظات حول الفكر والايديولوجيا في مصر الحديثة. محمد بدوي. السمنة 3. العددان العاشر والحادي عشرء شتاء 
وربيع 1991. ص 143. 

مصرء إصلاحات القانون 

- الإصلاحات القانونية في مصر (1850 ,1950). ج. أندرسول. السنة 1. العدد الثالث؛ رييع 1989. ص 257. 

مصرء دور الملماء, انظر: العلماء في فصر 

المعرفة» تاريخ ونظام 

- بنية النظام المعرفي في التراث العربي. عند الوهاب راوح. /لسسة 3, العددان العاشر والحادي عشر شتاء وربيع 1991. 
ص 33. 
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الواقعية السياسية. (كتاب). ملحم قربات. السنة 4, العدد الرابع نعشر» شتاء 1992. ص 262. (مراجعة نقدية سين 
حيدر). 


وجه من وجوه العلاقة بين سلطة الخلافة المركزية والأقاليم؛ نظرة في مروبات الصلح والعنوة بمصر والعراق. البرحث 
نوث. السئة 1. العدد الأول» خريف 1988. ص 31. 

وجوه الاجتهاد والتجديد في الفكر العربي الإسلامي.تي أثقرن العشرين. التحرير. السئة 3. العدد التاسع» ريف 
0. ص 3. 

الوحدة الوطنية وروح المدن. تعقيب على إيليا حريق. مبح الصلخ. اللبية 4. العددان الخامس عشر والسادس عشر. 
ربيع وصيف 1992. ص 3. 

وحدة اليمن ووحدة الآمة. التحرير. السنة 2. العدد اللتابع» ربيع 1990. ص 5. 

الوزير رشيد الدين والتجديد. انظر.«الإسلام والإضلاج: 

- الوزير المغربي أبو القاسم الحسين بن علي. العالم التاغر الَآَالثائرء دراسة في سيرته وأوجه ما تبفى من آثاره. 
(كتاب), إحسان عباس. السنة 1. العدد الرابع» صيف 1989. ص 253. (مراجعة رضوان السيد). 

الوزير المغربي ومصائر علاقات الثفافة بالسلطة قراءة في كتاب الوزير المغربي أبو القاسم لاحسان عباس. رضوان 
السيد. السنة 1. العدد الرابع» صيف 1989. ص 357. 

الوزير والرئيس في مدن الشام في العصر السلجوقي. أكسل هاثمان. السنة 2, العدد السادس؛ شتاء 1990. ص 
207 

اليهود في مصرء من الفتح العربي حتى الغزو العئماني. ركتاب). قاسم عبده قاسم. السئة 5. العدد المشروذ؛ 
صيف 1993. ص 257. (مراجعة عدنان حمود). 


ُميرال لين (اللئاب) 


إبراهيم, صلاح. (مراجعة كتاب). التجديد والإصلاح في الإسلام خلال الفرن الثامن عشر. لنحرريه نيهميا لفتريون 
وجون ثول. السئة 1. العدد الرابع» صيف 1989. ص 263. 

ابن جماعة, بدر الدين الحموي. في الإنطاع. من كتاب مختصر في فضل الجهاد. السئة 1. العدد الأول» ختريف 
8. ص 313. 

ابن فضل الله العمري» شهاب الدين أبو العبامن” لبن يوان الجيش. من كتابه مسالك الأبصار في مالك 
الاأمصار. السنة 1. العدد الأول» خريف 1988. من 319. 

ابن المثرد الإمام جمال الدين يوسف. رسائل دمشنية. (كتاب)) السبنة 2. العدد السادس» شتاء 1990. ص 295 
(مراجعة خالد زيادة). 

ابن المقدم, محمد. مفهوم الجهاد عيدَ أسَرّة “الجماعة.“السنة 5._العدد المشرون» صيف 1993. ص 101. 

أبيد, أولريك زون. نرع الحجاب» تجارب الرحالة الريْطَانينَ بمضير والعربية في القرن التاسع عشر. (كتاب). السنة 
2. العدد الخامس» خريف 1989. ص 213. (مراجعة رضوان السيد). 

ه أبو حمدان؛ سمير.. الفكر السياسي شند الأفغاني السسنة 4, العدد الرابع عشرء شتاء 1992. ص 94. 


ب (مراجعة كتاب). البدو والبادية؛ صور من حياة اجدو في بادية الشام: لمؤلفه جبرائيل جبور. السنة 4. العدد الرابع 
عشر خريف 1992. ص 269, 
أبو زيدء نصسر حامد. الأيديولرجية الوسطية التلفيقية في فكر الشافعي. السنة 3. العدد التاسع» خخريف 1990 من 
57 
د أبر ند بطمرس. السلطان عبد الحميد الثاني والشيخ أبو الهدى الصيادي. السنة 2. العدد الخامس» خريف 1989. 
ص 359. 
أبي سمراء مروان. فرئان بردويل مؤرخ «المتوسط والعالم المترسطي»؛ الصحراء والبدوء والإسلام قطب المتوسط 
التاريخي. السئة 4, العدد السايع عشر) خريف 1992. ص 183. 
أحمد, أكبر ‏ ودايفيد هارت. الإسلام في امجتمعات القبلية, (كتاب). السنة 5. العدد الثامن عشرء شناء 
93 ص 243. (مراجعة أحمد موصللي). 
ب الأحمرء نافل. البدو في عكار بشمالي لبنان؛ دراسة في التاريخ الإجتماعي. السنة الخامس . العدد الثامن عشر» 
شتاء 1993. ص 169. 
أخيء شاه رخ. الدين والسياسية في ابر ان المعاصرة. باكتاب). السنة 2. العدد الخامس» خريف 1989. ص ٠203‏ 
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(مراجعة الفضل شلق). 
إدريس؛ سماح. المثقف العربي والسلطة, بحث في روايات التجربة الناصرية. (كتاب). السئة 4. العددان الخامس 
عشر والسادس عشرء ربيع وصيف 1992. ص 485. (مراجعة جهاد الترك). 
- أسبوزي جون. التهديد الإسلامي وهمٌ أم حقيقة؟ (كتاب). السنة 5. العدد الواحد والعشرون خريف 1993. ص 
29 
ب أسعد, أحمد. (مراجعة كتاب). أحمد بن يحبى المرنضى الزيدي المعتزلي في رسالة علمية أصولية من خلال كتابه 
(منهاج الوصول إلى معيار العفول في علم الأصول). دراسة وتحفيق أحمد علي الماحذي. السنة 3. العددان العاشر 
والحادي عشرء شتاء وربيع 1991. ص 383. 
اسكندراني» محمد. المدرسة والدولة في العصرين الفاطمي والأيوبي. السنة 1. العدد الرابع» صيف 1989. 
ص 141. 
- إشتي» فارس. مفهوم السياسة عند العرب قبل الإسلام. السنة 3. العدد الثاني عشرء صيف 1991. ص 17, 
الأحزاب السياسية» التعريف والنشأة. السنة 5. العدد الواحد والعشرون خريف 1993. ص 161, 
أثاية محمد نور الدين. (تفرير ندوة). صورة الآخر. السنة 5. العدد المشرون: صيف 1993. ص 241. 
. (مراجعة كتاب). إشكالية المرجع في الفكر العربي المعاصر. لمؤلفه عبد الإله بلقزيز. السنة 5, العدد الواحد 
والعشرون خريف 1993. ص 219 . 
إقبال؛ محمد. تجديد الفكر الديني في الإسلام: (كتاب)“اليسنة 2. العدد الناسعء» خريف 1990. ص 239. (مراجعة 
-مالد زيادة). 
الألوسي؛ عادل محبي الدين. الرأي العام ني القرن الثالث الهجري 198 - 295. 813 - 907. (كتاب). السلة 2. 
العدد السابع؛ ربيع 1990. ص 317. (مراجعة محيد-التتماك). 
2 ألادرسون, ج. ن. ذ.. الإصلاحات القانونية في مصر 1850 - 1950, السنة 1. العدد الثالث» ربيع 1989. ص 257. 
ألر س. س.. مجلة الأحكام العدلية. اسه 1 العلدد انالك ريع 1989. ص 197, 
- أوجور, علي. العلماء في الدولة العثمانية منتصف القرن السابع عشر درامة في كتاب وقائع الفضلاء محمد شيخي 
أفدي. (كتاب). السنة 2. العدد الخامس» خريف 1989. ص 205. (مراجعة رضوان السيد). 
الأبوني» نزيه نصيف. العرب ومشكلة الدولة. (كتاب). السنة 4. العددان الخامس عشر والسادس عشرء ربيع 
رصيف 1992. ص 351. (مراجعة خبالد زيادة6. 
الإسلام السياسي. (كتاب), السسنة 5. العدد الواححد وا! شرون خخريف 1993. ص 233, (مراجعة رضوان 
السيد). ا 
- بارنز ج. ر. الأوقات في العصر العثماني. (كتاب). السنة 1. العدد الثالث؛ ربيع 1989. ص 293. (مراجعة رضوان 
السيد). 
ب باقادر أبو بكر أحمد. الإسلام والخنطاب الانتربولوجي المماصر. السنة 5. العدد العشرون» صيف 1993. ص 177. 
- بدوي, محمد. أسطرة المكان والمدينة والشخصيات قراءة في رواءة مالك الحزين السنة 2. العدد السابع؛ ربيع 1990. 
ص 189. 
س, ملاحظات حول الفكر والأيديولوجيا في مصر الحديثة. السئة 3. العددان العاشر والحادي عشرء شتاء وربيع 
191 ص 143, 
برتسء فولكر. نجاححات الإسلاميين في الوطن العربي؛ نظرة في عاديتها ونسبيتها السئة 4. العددان الخامس عشر 
والسادس عشرء ربيع وصيف 1992. ص 159. 
البريك, ناصر المرشد. الأباضية في الفكر السياسي الإسلامي وأثرها في قيام.الدول. السنة 3. العدد الثالث عشي 
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ابورا اشاس 
خريف 1991. ص 103. 

ب البشري» طارق. ملاحظات منهجية حول موضوع التجديد في الفقه الإسلامي. السنة 2. العدد التاسع) ريف 
0. ص 145. 

بسطاريسي رمضان. الإسلام والتفكير الطوباوي. السنة 5. العدد الواحد والعشرون خريف 1993. ص 49. 

البقالي» أميئة. (مراجعة كتاب). العقل السياسي العربي» محدداته وتجلياته. لمؤلفه محمد عابد الجابري. السئة 3. 
العدد الثاني عشر» صيف 1991. ص 247. 

بلحسنء عمارة. أنتلجنسيا أم مثقفون في الجزائر. (كتاب). السنة 2. العدد الخامس» خريف 1989 ص 255 (مراجعة 
حالد زيادة). 

بلقزيز, عبد الإله. (مراجعة كتاب). التقرير الاسترانيجي العربي للعام 8, اصدار مركر الدراسات السياسية 
والاسترا اتيجية بمؤسسة الأهرام. السئة 2. العدد الخامس. خريف 1989. ص 235 
. إشكالية المرجع في الفكر العربي المعاصر. (كتاب). السئة 5. العدد الواحد والعشرون خريف 1993. ص 019 
. (مراجعة كتاب). الاجتهاد والتحديث؛ دراسة في أصول الفكر السلفي في المغرب, لؤلفه سعيد بنسعيد العلوي.. 
السئة 5. العدد الواحد والعشروث خريف 1993, ص 213 
. (مراجعة كتاب). نقد السياسة» الدين والدولة؛ لمؤلفه برهان غليون. السئة 3. العددان الخامس عشر والسادس 
عشر» ربيع وصيف 1992. ص 463. 


. هل هناك بديل فكري جاهز. السنة 3 العءدان العاشرٌ والليادي عشر, شتاء وربيع 1991. ص 363 
. بنغسين الكستدر, الطرق في آسيأ الوسطى |السنة :2, العدد السبادس» شتاء 1990. ص 245. 
بورقية, رحمة. الدولة والسلطة والمجتمع؛ دراسة في الات والمتحوّل"في علاقة الدولة بالقبائل في المغرب. (كتاب). 
السئة 3: العدد السابع عشر» خريف 2 . ص 261. (مراجعة خخالد زيادة). 
بو لقطيب» الحسين. ابن تومرت وتجديد الفكر الإسلامي» الليتّة5+-العده .العشرون» صيف 1993. ص 59. 
. الحياة الاتتصادية للحلف القبلي المصمودي في القر نين الخامس والسادس الهجربين السنة 5. العدد الثامن عشر 
شتاء 1993. ص 357. 
- بيرغ أدمون. نحو ناريخ من العمل الجماعي المديني في الشرق العربي؛ تواصلية وتغيير 1980 - 1750. السنة /2. 
العدد السابع» ربيع 0. ص 249. 
بيضون:, إبراهيم. تراث القلق الإسلامي في نهابة القرن الماضي» قراءة في فكر عبد الرحلن الكواكبي. السنة 4. 
العدد الرابع عشرء شتاء 1992. ص 122. 
بيترء فريدمان. الحل الإسلامي: إمكانياته وحدوده. السيئة 4. العددان الخامس عشر والسادس عشرء رييع وصيف 
2. ص 121. 1 
تابرء ريتشارد. الأنتروبولوجيوث والمؤرخون والقبيلة. حول القبيلة ونشوء الدولة في المشرق العربي. السئة 4. العدد 
السابع عشرء خريف 1992. ص 105. 
التحرير. الانقسام الثقافي وثقافة الانقسام. السئة 5, المدد العشروئ» صيف 1993. ص 5. 
, البداوة العربية والدارسون العرب. السنة 5, العدد الثامن عشرء شتاء 1993. ص 5 
. البداوة والتحضّر في لمجال العربي. السسئة 4. العدد السابع عشر» خريف 1992. ص 5. 
. الحدث الجزائري ومصائر الدولة العربية المعاصرة. (ملف خخاص). السنة 3. العدد الرابع عشرء شتاء 1992, 
ص 201. 
, حول الدين والشريعة والدولة. السنة 1. العدد الثاني عشرء شتاء 1989. ص 5. 
., الصراع السياسي وضايا الشريعة والدولة في الوطن العربي. السئة 1, العدد الثالث ربيع 1989. ص 35. 
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ب. الفكر الإسلامي والتعددية, حديث الوحدة والإنقسام. السنة 5. العدد الواحد والعشرون خريف 1993, 
ص 7. ١‏ 
. في الاجتهاد والتجديد. السئة 3. العددان العاشر والحادي عشرء شتاء ورييع 1991. ص 5. 
.. لاذا الاجتهاد. السئة 1. العدد الآول» خريف 1988. مص 5. 
. المدينة والدولة في المجال الحضاري العربي الإسلامي. السئة 2. العدد السابع» ربيع 1990. ص 9. 
س. مسألة الدولة وصراع الصور التاريخية. السدة 3. العدد الثالث عشرء خريف 1991. ص 5. 
نب امتبيألة العلاقة ين الثقافة والسلطة في المجال الحضاري العربي الإسلامي. السئة 1. العدد الرابع» صيف 1989. 
ص 5. 
. مقدمة في إشكاليات التاريخ الاقنصادي العربي الإسلامي. السنة 1. العدد الأول» خريف 1988. ص 13. 
. النظام العالمي الجديد ونهاية التاريخ. (ملف خاص). السنة 4. العددان الخامس عشر والسادس عشرء ريبع 
رصيف 1992. ص 275. 
س. وجوه الاجتهاد والتجديد في الفكر العربي الإسلامي في القرن العشرين, السنة 2. العدد التاسع؛ خريف 1990. 
ص 5. 
س. وحدة اليمن ووحدة الأمة. السنة 2. العدد السابع؛ ربيع 1990. ص 5. 
الترك, جهاد. (مراجعة كتاب). المثقف العربي والتليية» بحث في ررايات التجربة الناصرية» لمؤلفه سماح إدريس. 
السئة 4. العددان الخامس عشر والسادين عشرء زبيْع 'رضيف 1992. ص 485. 
تركي؛ ثرباء انظر: كول دونالد 
- الركي؛ عبد اتجيد. الشاطبي والاجتهاد التشريعي المعاصرء السمنة 2. العدد الثامن» صيف 1990. ص 237, 
.- التميمي» أبو العرب محمد بن أحمد. كناب أَكْحَنَ. (تثتاب). السنة 1. العدد الرابع. صيف 1989. ص 239, 
(مراجعة رضوان السيد). 
.. الاير ي؛ محمد عابد. العقل السياسي العربي» محدداته وتجاياته. (كتاب). السنة 3. العدد الثاني عشرء صيف 
1 ص 247. (مراجعة أمينة البقالي). السئة 4. العددان انامس عشر والسادس عشر, ربيع وصيف 1992. ص 
3. (مراجعة ثقدية لنظير الجاهل). 
.. اماهلء نظير. (مراجعة نقدية لكتاب). العقل السياسي العربي؛ محدداته وتجلياته. لمؤلفه محمد عابد الجابري. 
السئة 4. العددان الخامس عشر والسادس عشر» ربيع وصيف 1992. ص 363. 
. (مراجعة كتاب). نظام الحكم والادارة في الإسلام. نؤلفه سماحة الشيخ محمد مهدي شمس الدين. السنة 3 
. العدد الثاني عشر؛ صيف 1991. ص 251. 
- جتبور جبرائيل. البدو والبادية» صور من ححياة البدر في بادية الشام. (كتاب). السئة 4. العدد السابع عشرء 


خريف 1992. ص 269. (مراجعة سمير أبو حمدان). 
جبحاء هيشال. البدو والبداوة في كتابات من لبنان. السنة 5. العدد الثامن عشر» شتاء 1993. ص 131, 
ججدعان؛ فهمي. الحنة, دراسة في جدلية الديني والسياسي في الإسلام. (كتاب). السنة 3, العدد الثالث عشر» 
خريف 1991. ص 221, (مراجعة عبد الله السريحي). 
.. جعيط؛, هشام, الإصلاح والتجديد في الدين, السنة 3, العددان العاشر والحادي عشر» شتاء وربيع 1991. ص 221. 
س. بناء الدولة الإسلامية؛ الدول النبوية. السئة 3. العدد الثالث عشرء خريف 1991. ص 47. 
.. الكوفة. نشأة المدينة العربية الإسلامية. (كتاب), 'لسنة 2. العدد السابع؛ ربيع 1990, ص 293. (مراجعة رضوان 
السيد) 
ب.. الفعنة الكبرى. (كتاب) ‏ السنة 3. العدد الثالثك عشر. خريف 1991. ص 205. (مراجعة صلاح الدين 
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الجورشى). 
الجر 0 صلاح الدين. (مراجعة كتاب). الفتنة الكترى» اؤلفه يحبى هشام جعيط. السنة 3, العدد الثالث عشر 
ختريف 1991. ص 205. 
. مفاصد الشريعة بين محمد الطاهر بن عاشور؛ وعلأل الفاسيء المهمة لا تزال مطروحة. السنة 2. العدد التاسع» 
خخريف 1990, ص 195. 
الحيشيء عبد الله. (مراجعة وتحقيق كتاب). سبيل الرشاد إلى حكم التقليد والاجتهاد لمؤلفه الفقيه يحبى بن مطهر. 
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.. أهل السنة والجماعة؛ العقيدة السنية من خلال المصادر. السنة ؟. العدد التاسع عشرء رييع 1993. ص 57, 
. البدو في مصر والشام في القرنين السابع والثاس الهجربين عند العمري في مسالك الأبصار. السنة 4. العدد 
السابع عشرء خخريف 1992. ص 35. 

س. السلطة والشرعية؛ دراسة في المأزق المعؤلي. السَئة' .1 رالعدد الثالث؛ ربيع 1989. ص 101. 

. نظرة في الحركة التاريضية لأيديولوجياً الجهاد في الإسلام. الكبنة 3. العدد الثاني عشرء صيف 1991. ص 109. 


٠‏ كرون باتريكيا ومارتن هاندز. خرفة الله السلطة في الإسلام الأول. (كناب). السئة 1. العدد الثاني» شتاء 
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- كرئر, غودرون. الإسلاميون والحديث“عن اللديمقراطية. السنة 5. العدد“الواحد والعشرون خريف 1993, ص 101 


كوثراني؛ وجيه. السلطة والمجتمع والعمل السيآسي "من تاريخ الولاية العثمانية في بلاد الشام. (كتابم. السنة 4. 
العددان الخامس عشر والسادس عشرء رييع وصيف 1992. ص 337. (مراجعة صالح زهر الدين). 

. الفقيه والسلطان؛ دراسة في تجربتين ناريخيتين» العشمائية والصفوية - الفاجارية. (كتاب). السنة 1. العدد 
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- كولء؛ مايكل. ماكس فيبر والفرق الإسلامية. السئة 5. العدد الواحد والعشرون خريف 1993. ص 17. 


كول؛ دونالد؛ وثربا تركي. اعنيزة) التدمية والتغيير في مدية عربية بنجد. (كتاب). السنة 5. العدد الثامن عشي 
شتام 1993. ص 265. (مراجعة مسعود ضاهر). 

كوبرغ, إبتان. من الإمامية إلى الاثني عشرية. السنة 5. العدد التاسع عشرء ربيع 1993. ص 165. 

كولدر, نورمان. صلاة الجمعة ونظرية السلطة عند الفئهاء» نموذثج السرخسي والشيرازي والماوردي. السنة 3. العدد 
الثاني عشرء صيف 1991. ص 145. 

كيلكوجيه؛ شانتال لوهرسيه. الطرق الصوفية في شمال القرقاز. السنة 2. المدد السادس؛ شتاء 1990. ص 259. 
لابيدوسء أيرا. الدين والدولة والتطورات المبكر ة في الإجتماع الإسلامي الوسيط. العدد الثاني» شتاء.1989. ص 
115. 

لامبتون» آن. نظرات في الاقطاع. السنة 4. العدد الأول» خريف 1988. ص 269, 

لوفير, برنارد. اللغة السياسية في الإسلام. (كتاب). السد: 4. العدد الثالث عشرء خريف 1991. ص 257. 
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لوندين؛ أ. ج. تاريخ المدينة ونظريتها: المدينة والدولة في اليمن في الألف الأول قبل الميلاد السنة 3. العدد السابع» 
ربيع 0.. ص 13. 

لفتريون, نيهميا وجون فول. التجديد والإصلاح في الؤسلام خلال الفرن الثالث عشر. (كتاب). السئة 1. العدد 
الرابع» صيف 1989. ص 3. (مراجعة صلاح إبراهيم). 

الماخدي, أحمد علي. أحمد بن يحبى بن المرتضى في رسالة علمية من خلال كتابه منهاج الوصول إلى معيار 
العقول في علم الأصول. (كتاب). السنة 3. العددان العاشر والحادي عشرء شتاء وربيع 1991. ص 383. (مراجعة 
أحمد أسعد). 

ماديلونغ: وبلفريد. حركة سهل بن سلامة الشعبية اللحماية والأمن: ونظرة في أصول الحنبلية. السنة 5. العدد 
العشرون» صيف 1993. ص 25. 

مؤسسة الأهرام مركز الدراسات السياسية والاسترا اتيجية. التفرير الاستراتيجي العربي للعام 1988.(كتاب). السنة 
2. العدد الخامس» خريف 1989. ص 235. (مراجعة عبد الإله بلقزيز). 

محجرب» محمد عبده. مقدمة لدراسة المجتمعات البدوية «منهج وتطبيق». (كتاب). السنة 4. العدد السابع عشر» 
خريف 32]. ص 243. (مراجعة عدنان حمود). 

اللغفزومي أبو الحسن علي. ديوان الجيش» من كبا المنهاج,في علم الخراج. السنة العدد الأول 1 خريف 1988. 
ص 305. 

المرزوقي: محمد. البدو في حلهم وترحالهم .تاب). المسنة 5. العدد الثامن عشرء شتاء 1993. ص 235. 
(مراجعة نادر سراج). 

المصري, جورج. الدولة الفلسطينية» جزتة. الماضّي وإمكاناث الحاضر والمستقبل. السنة 4. العددان الخامس عشر 
والسادس عشرء ربيع وصيف 1992. ص 251. 

المطري, السيد خخالد. دراسات في مدن العالم الإسلامي . (كتاب). السنة 2. العدد السادس» شتاء ٠1990‏ ص 
3. (مراجعة الشيخ طه الولي). 

مفتاح؛ محمد. (لقرير ندوة). الدين وامجتمع بالقاهرة. السئة 2. العدد الخامس» خريف 1989. ص 277. 

المقالح» يبد العزيز. آفاق المدينة» الصوت الفلسطيني في قصيدة الانتفاضة؛ قراءة في مديئة «لا) للشاعر محمد 
حسين القاضي. السئة 2, العدد السابع» ربيع 0 . ص 179. 
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خريف 1992. ص 228. 
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مليكة, لويس انظر: صابرء محي الدين 

منيمئة) حسن. نشؤ الإقطاع ني الإسلام. السئة 1. العدد الأؤل» خريف 88. ص 293 : 

موسويء أحمد كاظمي. ظهرر مرجعية التقليد في المذهب الشيعي الاثني عشري. السنة 1. العدد الرابع» صيف 
9 ض 201. 

مرصللي أحمد. تجديد أم اجتهاد, نظربة الأصولية الإسلامية في المعرفة. السنة 2, العددان العاشر والحادي عشر» 
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. عوامل ظهور مفهوم الدولة الإسلامية. السنة 4. العدد الرابع عشرء شتاء 1992. ص 235. 
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الخامس عشر والسادس عشرء ربيع وصيف 1992. ص 421. 
. (مراجعة كتاب). كاتب السلطان؛ حرفة الفقهاء والمثقفين. لمؤلفه خالد زيادة. السنة 4. العدد الثالث عش 
خريف 1991. ص 261, 

ناجيء عبد الجبار . دراسة في تاريخ المدن العربية الإسلامية. (كتاب), السنة 2. العدد السابع» ربيع 1990. ص 
7. (مراجعة نوري عباس العلواني). 

- ناغل تلمان. مسألة أهل السنة في الإسلام المبكر. السنة 5. العدد التاسع عشرء ربيع 1993. ص 23. 

- نافع» بشير. من الوحدة إلى الإنقسام» ملاحظات أولية حول إنهيار امجتمع التقليدي. السنة 5. العدد الواحد 
والعشرون خريف 1993. ص 25. 

- النقيب» خلدون حسن. الدولة التسلطية في المشرق العربي المعاصر. (كتاب). السنة 4. العددان الخامس عشر 
والسادس عشرء ربيع وصيف 1992. ص 397. (مراجعة عدنان حمود). 
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والعراق. السئة 1. العدد الأول خرين1988'م31/ 

- .نويهضء وليد .إشكالية الدولة العرينة المعاصرة, الانفصبال عن المجتمع. السنة 4. العدد الرابع عشرء شتاء 1992. 
ص 203, 

النيفر, أحميدة. النخب والاصلاح وإشكالية"اللحوان:“السنة 5. العدد الواحد والعشرون خريف 1993. ص 125 

- الثيفر » مصطفى. خير الدين التوننتي» بحسن .الإمارة أم دولة حديثة. السئة 4. العددان الخامس عشر والسادس 
عشرء ربيع وصيف 1992. ص 11. 
سب. معايش الصوفية من نخلال الرسالة الفشيرية. السنة 5. العدد العشرون» صيف 1993. ص 39. 

85 نيلسن» جورجدس. قضاء المظالم في العصر المملوكي. إكتاب). السنة 1. العدد الثالك»: ربيع 1989. ص 281. 

(مراجعة الفضل شلق), 

هارت, دايفيد انظر: أحمد, أكبر 

هارمان, أولربك. سلطان غشوم خير من فتئة تدوم» نظرات مقارنة في الفكرين السياسبين الوسيطين الإسلامي 

والاوروبي. السنة 4. العدد الثالث عشرء خريف 1991. ص 95. 

هالمسان, أكسل. الوزير والرئيس في مدن الشام في العصر السلجوقي. السنة 2. العدد السادس. شتاء 1990. 

ص 207. 

هاندرزء مارتن انظر: كرونء باتريكيا ' 

- هودجسون. مارشال. كيف تطور التشيع إلى مذهب. السئة 5, العدد التاسع عشر ربيع 1993. ص 139. 

هيئة التحرير انظر: التحرير 

وأث, مونتغمري, بدايات المدارس الكلامية في الإسلام. السنة 5, العدد التاسع عشر ربيع 1993. ص 13. 

- الجماعة والفرق. السنة 5. العدد العشرون» صيف 1993. ص 9. 

واطسونء أندرو. الإثماء الزراعي في العصر الوسيط. (كتاب). السنة 1. العدد الأول» خريف 1988. ص 355. 

(مراجعة الفضل شلق). ١‏ 

- الولي» طه. المدينة في الإسلام. السنة 3. العدد السادس» شتاء 1990. ص 33. 
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. مديئة القدس» عروبتها وإسلامها في طريق الاحتضار. السنة 3. العدد السابع» ربيع 1990. ص 155. 
(مراجعة كتاب). دراسات في مدن العالم الاسلامي. لمؤلفه السيد خالد المطري. السنة 2. العدد السادس» 
شتاء 1990. ص 283. 

- يعقر ب. محمد حافظ. الخديعة والكلمات؛ دراسة في مفهوم الاستبداد العادل. السنة 4, العددان الخامس عشر 
والسادس عشر» ربيع وشتاء 1992. ص 63. 

يفوتء سالم. (مراجعة كتاب). الخطاب الأشعري. لؤلفه سعيد بنسعيد العلوي. السنة 5. العدد التاسع عشر» 
ربيع 1993. ص 225. 

يوهنسن, بابر. الخراج والإجارة والملكية في الفقه الحنفي. (كتاب). السنة 1. العدد الثاني» شتاء 1989. ص 259. 
(مراجعة رضوان السيد). ش 
ب. المصير الجامع ومساجده الجامعة. السنة 2. العدد السابع» رييع 1990. ص 69. 


امون ف هذاالعسّير 


الفضل شلق: 

رئيس مجلس الإثماء والإعمار في لبنان» 
ورئيس التحرير المشارك نجلة الاجتهاد. مؤلفاته: 
الطائفية والحرب الاهلية في لبنان (1977)) 
وإشكاليات التوحد والانقسام: دراسات في 
الوعي التاريخي العربي (1985)» والامة والجماعة 
والدولة (1993). وله دراسات ومقالات في 
قضايا الثقافة القرمية» والسلطة والتحديث في 
الوطن العربي. 

رضوان السيد: 

استاذ الدراسات الإسلامية بالجامعة اللبنائية. 
مؤلفاته: الأمة والجماعة والسلطة؛ دراسات في 
الفكر السياسي العربي الإسلامي” .(1984), 
ومفاهيم -الجماعات في الإسلامٌ “(01985) 
والإسلام المعاصر (1986): والجماعة واجتمع 
والدولة: سلطة الأيديولوجيا في الفكر السياسي 
العربي الإسلامي (1990)؛ والإعترال في الفتنة: 
دراسة في الآثار العقدية والفقهية للحرب الأهلية 
في الإسلام (1990)؛ وسياسات الإسلام المعاصر: 
مراجعات ومتابعات (1990). نشراته: الاسد 
والغواص: حكاية رمزية عربية من القرن الخامس 
الهجري (1978)) وقوانين الوزارة وسياسة الملك 
للماوردي (1979)») وتسهيل النظر وتعجيل 
الظفر للماوردي (1987)» ونصيحة الملوك 
للماوردي (1990)؛ والإشارة إلى أدب الامارة 
للمرادي (1981)) والجوهر النفيس في سياسة» 


الرئيس لابن الحدّاد (1983)) وتحفة الترك فيما 
يجب أن يعمل في الملك للطرسوسي (1990).: 

نقولا زيادة: 
الإسلام الوسيظ» عمل في الجامعة الامريكية 
ببيروت منذ اواخر الأربعينات وحتى تقاعده, وله 
زهاء الستين عملا علميا بين كتاب ومقالة في 
المجلات العلمية الختلفة. آخر كتبه مجلدان 
بعنوان: «أيامي)؛ وهي مذكرات له صدرت إبان 
يل عكر الخنامسة الثمانين من عمرة: 

علي حرب: 

بآحثٌ في القضايا الفكرية والفلسفية في 
العالم الحلاثيث والورطن العربي . صدرت له 
دَرَاسَاتٌ في المجلات المتخصصة في نقد الفكر 
العربي الحديث. كما ظهرت له فرراتٌ 
ومراجعاتٌ في «جال الفكر الفلسفي العربي. 

محمد السماك: 
الإعلامية. أهم مؤلفاته: القرار العربي في الأزمة 
اللبنانية (1984)» الإرهاب والعنف السياسي 
(1988)» تأملات في الدين والإنسان والسياسة 
(1990). الأقليات بين العروبة والإسلام (1990)» 
ترجم عن الإنكليزية: النبوءة والسياسة (1988). 

عبد الإله بلقزير: 

كاتبٌ مغريئ ذو اهتمامات بالشؤون القومي 
والفكري والسياسي في الوطن العربي. كتبه: 


الأمن القومي العربي» والقومية والعلمائية» 
والمسألة الوطنية الفلسطينية» وإشكالية المرجع 
ني الفكر العربي المعاصر. 

جورج كتورة: 1 

أسناذ للدراسات الإملامية بكلية الآداب 
اللبنانية, ومدير حال لفرع الآداب بمدينة صيدا. 
له دراسات في التصوف الإسلامي» والفكر 
الفلسفي العربي الوسيط. كما صدر له كتاب 
عن عبد الرحمن الكواكبي. وترجم عدة كتب 
فلسفية واستشرافية غن الفرنسية والألمانية. 

تركي علي الربيعو: 

كاتبٌ من سورية. تتركز اهتماماته على 
التطورات الفكرية والأقتصادية في المشرق 
العربي , 

فارس إشتي: 

مدرّسٌ بالجامعة اللبنانية» وباحثٌ فيَ-مجَال 
الدراسات العربية. أهم بحوثه :أطروحته. عن 
الحرب التقدمي الأشتراكي بلبنان. 


اغودرون كريمرمعص ورا صبوءن0 

أستاذة بالمعهد الشرقي بجامعة بون» جمهورية 
ألانيا الاتحادية. أهم دراساتها: اليهود في مصر 
الحديثة» 1914 1952 (1982) ١(تزؤجم‏ إلى 
الإنجليزية وصدر عام 1989)) ومصر في عهد 
الرئيس مبارك: الهوية والمصلحة الوطنية (1986). 


سق كه وو وي 2 


رمضان بسطاويسي محمد : 

باح من مصر. مهتم بدراسات الإسلام 
الحديث والمعاصر. صدرت له عدة بحوث ني 
اليالات التخصّصة في مصر والوطن العربي. 

أحميدة النيفر: 

باحث تونسي في مجال الفكر الإسلامي» له 
والإتجاهات الاصلاحية في الإسلام الحديث, 
وهو أستاذ في جامعة الزيتوية بتونس. 

بشير نافع: 

باحث ني مركرز دراسات الإسلام والعالم 
ورئيس التحرير المشارك لفصيلة المركز «قراءات 
سياسية). نشر حول «(الكنيسة الغربية والمسألة 
النهوكدية)؛ «المشاريع الإستعماررية تجاه فلسطين في 
القَزن التاسع عشرا. «والمشروع الوطني 
الفلسطيني). 

هدى رزق: 

مدرّسّة بممهد العلوم الإجتماعية بالجامعة 
اللبنانية الفرع الأول. لها دراساتٌ ميدانيةٌ 
وأنتروبولوجية. 

باحس مغريئ. له عناية بالفكر الفلسفي 
الحديث والمعاصر. صدر له حديثاً كتاث بعنوان: 


المتخيلٌ والتواصل. 


هن رز قاس ان 
من مجلة الاجتهاد 
الشريعة والفققه والدولة (1) 
الحتريعة والفقه والدولة :2 
المنقف والسلطان في امجال 
الشافة والبلطة في امال 
العربي الحدديث (2) 
لمدبنة والدولة في الإسلام (1) 


المدينة والدولة في الإسلام (2) 


الأسعياد والتحديد في اغال 
- اليضاري العربي الإسلامي 01( 
الاجتهاد والتجديد في اغجال 
الحضاري العربي الإسلامي (2) 


الاجتهاد والتجديد في المجال 
الحضاري العربي الإسلامي (3- 4) 
هموم الخحاضر والمستقبل 


النلطة 
الفكرة والبية في اغجال 
الحضاري العربي الإسلامي (1) 
فكرة الدولة وبنبة الدولة 
في امجال السياسي العربي اليديث والمعاصر (2) 
فكرة الدولة وبية الدولة 
في اغغال السياسي العربي الحديث والمعاصر 03 


ده يذلا 


فكرة الدولة وبنية الدولة 
في لمجال السياسي العربي الهديث والمعاصر (5-4) 
البداوة والتحضر في المجال 
الحضاري العربي الإسلامي 1( 
النغافي العربي (2) 
التوحد والانقسام والاستيعاب 


التوحد والانقسام والاستيعاب 
في لمجال العربي الإسلامي 11 


التوحد والانقسام والاستيعاب 
في لمجال العربي الإسلامي 111 


مهله الاحتهاد 
ملفات الأعداد. المقملة 


التاريخية العربية 
التجارة والزراعة والنقد والسلطة 
مسائل 'الاقتصاد /السياسي 
في أتجال.:العربي. الإتبيلامي 
مسائل الحوار والانفتاح والتجحدد 
حديث المسيحية والإسلام 
الوطن العربي في التسعينات 
صراعات النقافة والسياسة 
على الأرض العربية 


»# * + 


